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۱ ۵ 3 ننه الرحمن الرییم 


۱ مد میت موم » وی ول مرت ى كير جا مانا المهرية» 
آرت ما مر « وار و مر وال “< و ١‏ کل ونر راب بلا »> ماده 
3 ا کر ریا عم e‏ للل م فر مر باع ہی در ےا لفلسفم 4 

ومد رلك اسرم - ۰ رت الى ی ارم مش د يسن 
نز ه الما رة » مر ضت ال راا وا لمیر ؟ . ۱ 
7 © 2 فا عاق + رین ر وی اک 
۰ دیش ال ریا مه س وى راسا ت م نالور ہا رر 
ذا الى أهرا لرا ی الود ١‏ رہ ر و قرا لم رس“ س 
اہ م ہہ بلا بحرا ما تبیہ بلا ماهیة اليم وس 
ر ور طینم 2 یام > وى سياه ذ ندع اول ادير 
میب مبريا ارلا بے زا معى با ل ل 
رام مقمم ارزا ١ہ‏ سم یکتاں سر فل 
ولا !اد لال الوم ل رب لطا افو زز رة 
2 مر تن الما شل لز ورا جح » نر ہوا ہکوہ يرال قدميأنا 
لم رشق کی د قمع فرصت لت ذا ع را لست الا 
رز مق (ذاضوا مس عاج“ لي بے رین کان مم 


ِ 2 2 1 ها مارا بم ١‏ تم 


د ققدم ار ٠‏ 


يمار لم پلکوبت أن قوم بنشر جميع مولفات الدكتور محمد عبد الله دراز 
والدكتور.دراز - رحمه الله علم من أعلام الفكر الإسلامي في العصر الحديث آناه 
لله الحظ الأوفر في علوم الإسلام ٠‏ كما نبل من علوم أوربا الشيء الكثير واتصل ضارما 
اتصالا" وليفاً دام نوات طويلة . ٠‏ 
وقد امتازت كتاباته ‏ رحمه الله بعمق وأصالة ء وأفكار نابضة بالحياة » جمعت. 
في نوازن عجيب بين علوم الدين ومعارف الدنيا » كل ذلك في أسلوب سلس رصين 
وتغتمل أعمال الدکتور و و مه ری ۱ 
ارلا الكب : 
١‏ العریف بالقرآن ( با لفرنسية ويترجم إلى اللغة العربية ) 
۲- الأحلاق: في القرآن ( باللغة الفرنسية ويترججم الى اللخة العربية ) 
-الدين ( بحوث ممهدة لدراسة تاريخ الأديان) 
4 انبأ العظيم ( دراسات في القرآن ) 
انیا - البحوث : 
١-أصل‏ الإسلام 
۲ - الربا في نظر القانون الإسلامي 
۳- مبادىء القانون الدولي العام في الإسلام 
4 رأى الإسلام في القتال 
۵- العبادات : الصلاة - الزكاة - الصوم - الحج 
6 بين المثالية والواقعية ۱ 
۷- المسثولية في الإسلام 
8 الأزهر الحامعة القديمة والحديثة 
4- كلمات في مبادىء الفاسفة والاعلاق 5 
٠ ۱‏ - مجموعة أحاديث إذاعية في الدين. والأخلاق .-: 00 1 
دار القلم اذ تبدأ نشر کناب دقن ۰( تخر 35 تصدر بقية ا ۱ 
له وترفيقه + ونامل اا اوه قد أضافت الى الکبة الإسلامية رصیداً 


ير لداعي إلى صراط ريه بالحكمة والموعظة الس ٠‏ 


هة عن حاة المؤلف 5 
ولد عليه رحمة الله في قرية «محلة دياي » محافظة كفر الشيخ في عام ۱۸۹4 . وانتسب 
الى معهد الاسكندرية الديي في عام ۵ وحصل على الشهادة الثانوية الأزهرية في عام . 
۲ وعل شهادة العلمية في عام 1415 . ثم تعلم اللغة الفرنسية بمجهوده الخاص » وم 
يكن إقباله على تعلم هذه اللغة حباً في المظهر » بل ليستخدمها فيما يعرد على قضية بلاده ودينه , 
بالنفع » فكان إبان ثورة ۱۹۱۹ يطوف مع الشباب على السفارات الأجنبية ليعرض قضية 
بلاده ودينه كما كان يدافع عن الاسلام ضد مهاجميه في جريدة « الطان » الفرنسية , 
وني عام ۱۹۲۸ اختیر للندربس باقسم العالي بالأزهر »ثم بقسم التتخصص عام 1414 
ثم بكلية أصول الدین عام ۱۹۳۰ . 
وني عام ۱۹۳۹ سافر إلى فرنسا في بعثة أزهرية » واشتغل للتحضير لدرجة الدكتوراه 6 
فكتب رسالتين عن « التعريف بالقرآن «وعن » الأخلاق في القرآن » نال بهما ذكتوراة 
الدولة من السربون بمرتبة الشرف المتازة في عام ۱۹۶۷ . 
وعل أثر عودته الى الوطن انتدب لتدريس تاريخ الأديان بجامعة القاهرة ؛ وحصل على 
عضونة جماعة كبار العلماء في عام 1١944‏ » ثم ندب لتدريس التفسير بكلية دار العلوم » 
واللغة العربية بالأزهر » وتدريس فلسفة الأخلاق في كلية اللغة العربية . 
.وف عام ۱۹۵۳ احبر عضر اً.نياللجنة العليا لسياسة التعليم كما اختير عضوا في المجلس 
الأعلي للاذاعة » إلى جانب اختياره في الوغرات الدولية والعلمية ممثلا " لمر والأزهر 
وني اللجنة الاستشارية للثقافة. بالازهر . 
وکانت آخر رحلة له رحلته إلى با کستان حضور الو مر الاسلامي في مدینة «لاهور » 


في يناير عام ۰۹۸ وقد ألقى هناك بحا عن «موقف الإسلام من الأديان الأخرى وعلاقته 1 0 3 
با ۶.۷ وافاه الأجل المحتوم في آلناء انعفاد الموتمرء ففقد العالم الإسلامي بوفانه مثلا .. .. 


فاضلا" العام الأزهري » لبور عل دين الحاظ على کرام ۰ لفصونا في مظهره وس ا 


00 در اقلم » 3 


: دام 


e 


مرم 
كلمة و تاريخ الأديان » كلمة معربة عن لغة الفرنجة . 
والنسمية بهذا الاسم مستجدثة ؛ لم تعرفها أوربا لا عند فجر القرن 
التاسع عشر س 
على أن ابیت عن دشن هو فى جوخره شأن تدم معاصر 


لاختلاف الناس ني مللهم ونحلهم تتسع مادته حيناً وتضيق حیناً بمقدار 
تعارف أهل الأديان فيما بينهم » ووقوف بعضهم على مذاهب بعض ؛ كا 
محتلف طابعه ووجهته » مسايرة لتشعب نرعات الباحثين وأهدافهم . 

3 ولو آننا تتبعنا سلسلة الحديث عن الأديان من عهد الفراعنة ‏ فالیونان » 
فالرومان » فالسيحية » فالاسلام » فالنهضة الحديثة » لاستطعنا_ آن نتبین 
اعتلاف صوره فیما بين العصر والعصر » ٠‏ پل رعا بين الفيرة والفرة » من 
ثیر ات العصر الواحد . 


العصر الفرعوتي : ۱ ۱ ا 

ی أيدينا سجل جامع دون فیه قدناء المصريين دیاناهم و دیانات 
» ولکن البجوث الأخيرة. أثبتت-إثباتا. لا يخالطه وهم أن الصریین 

11 ۳ السنين قبل لاد دد المي عليه العام بدآوا یسجلون عقائدهم 


۹ 


دعو اخ رام ان ته ال رد مر اطي 
البردی » أو منقوشة على جدران القابر والعابد » وأنهم ترکوا إن جانب 
ذلك مجموعات عظيمة من التمائیل المنحوتة » والاجساد الحنطة » لملوكهم 
۱ ورؤساتهم ومقدسانهم من الطیر والحيوان والأناسى وغیرها . وکذلك صنعوا 
0 شأن الأقاليم الي افتتحوها ( کبلاد النوبة وسوریا والعراق وغيرها ) . 


0 سعة فتوحهم انسعت صدورهم لمختلف العقائد » فركوا 
لكل [قلیم حريته في تقدیس ما شاء » واحاذ ما شاء من الرموز الموضعية . 


وامتدت روح التسامح هذه لى مدارسهم الفلسفية الدينية ¢ فكان عمل 


ش هذه المدارس هو محاولة التوفيق .بين تلك القدسات والعبودات » بافر اض 


آنها أسرة واحدة پرتبط بعضها ببعض »ء ارتباط الزوجية أو الولادة » بحيث 
يتألف منها مجموعات : «ثالوث » أو «تاسوع » » أو عدد أدنى من ذلك. 
أو أكثر .' ۱ 

ولم يشذ عن هذا الطابع إلا عصور قليلة كانت تزع ال الانتصار لبعض 
العقائد » والمقاومة لبعضها » “ومن أمثلة ذلك ما صنعته مدرسة « عين شمس »» 
حین حاولت (بطال كل عبادة إلا عبادة إله الشمس » وما صنعه الملك 
«أمنحوتب الرابع » اللقب بأخناتون » حين ار على کل الظاهر الوثئية » 
فمحا الضور وأزال التماثيل من العابد » وأمر بعبادة إله واحد ذي مظهرین : 
« الشمس » ١‏ تي السماء » و «اللك » على وجه الأرض . 


غير أن هذه الثورات لم تدم آثارها طوبلا" » وكانت السنة الغالبة اذى 


الملوك والكهان » هي تأليف قلوب. أتباعهم ورعاياهم من مله 
العابد بتلك اه والرموز المختلفة (© . 


0 تذل بعض آوراق ایر دی امحفوظة زان في برلين وفي ليدن عل أن المزین منذ 


1 نوا يمزفون الإله الأحدء انيمي» اف الذي لا تصوره .الرسوم » ولا تحصرو-‎ e 


. العصر الاغريقي : 
لم يبق الآن مجال للشك ني أن القدامى م من علماء اليونان وفلاسفتهم' 
تخرجوا في مدرسة الحضارات الشرقیة۳ . والحضارة المصرية بوجه أخص . 
ولیس معى هذا أن الإغريق کانوا عثابة آوعية مصمتة نقلت علوم 
' الشرق ومعارفه نقلا" حرفیاً » فذاك ما لا يستسيغه عقل » ولم يقم عليه 
دليل من صحيح النقل » ولكن العی أنهم لم ين يتشثرا هذه العلوم إنشاء على . 
غير مثال سابق کا ظنه بعضهم > بل وجدوا مادما وم 
. وأفادوا كثيراً . ۱ 
ون قدماء الیونان آنفسهم بذهبون إلى الاعتر اف بپذه التلمذة رل القول . 
بأن عظماء‌هم أمثال فیثاغورس وأفلاطون مدینون بأرقی نظریانهم إلى الدرسة 
الصرية » والناقدون الحدئون ون استبعدوا حصول نقل حرثي هذه النظریات 
.. لم يسعهم إلا التسلیم بتبعية مزا الفلاسفة » في الدين والأخلاق » انظریات 


ار یه( . 


1 


= الدود ( راجع موسوعة التاريخ العام للديانات > Histoire Générale des Religions‏ ` 
المجموعة من الژلفین الفرنسيين ج ١‏ ص ۲۰۱- ۲۰۲) . غير أن تلك المقيدة الروحية 
كانت مشوبة عند العامة بفكرة. أن هذا الاله يتمثل أو یتجسد أو يحل سره في بعض الکائنات. 
المتازة : من انسان أو حيوان أو جاد : فكانوا يعتقدون أن قوة التدبير ني اللوك » وقوة 
الإخصاب النباق في النيل » وقوة الإخصاب الحيوانى ني عجل أبيس » مستمدة من الساء ( بتلقيح ۱ 
شماع الشمس 0 وأن هذه الكائنات الحاصة أهل لنقدیس والمبادة بفضل تلك الصلة ة السرية 
بالإله الأغل . 
۰ (۱) انظر إميل بربيه Emile Brèhir‏ في « تاريخ . الفلسفة - 3 ها Histoire dé‏ ` 
Philosophie‏ ص ۳-ه - واقرأ أيضاً ماسون آورسیل 0105561 -: 1188800 في كتاب ` 
و الفلسفة في الشرق » Orit‏ ۵ ا :ص ۷ من الطبعة الفرنسية . وقد 
ترجه .إلى الغربية الاکتور محمد يوسف مور 0 
ا حی :لبو Ptnard. de la Boullaye:‏ _ في دراسته القارنة للدیانات ۱ 
See Regions‏ مرت مدا جز سمه ۱ و ص ۱۵ باطامش رقم .٩‏ 


ات ۳ 


ال هیزیود 136006 أو إلى أحد تلاميذه . 


أقدم الاثار 5 الي حفظها لنا التاریخ عن العصر الاغريقي يتمي ٠ ٠‏ 
إلى ما حول القرن العاشر قبل الميلاد السبحی . وأشهر هذه الآثاز الديوانان ' 
المنسوبان إلى و ارو Homére‏ : أعى الإلياذة -Plliabe‏ « والأوديسً 
۰ . وهما سلسلتان من القصص الشعري عند قدماء البونان » نری 
فیهما صورة مغامرانهم في الأسفار » وبلانهم في احروب وننافسهم في 
الغنائم والأسلاب وما كان ینزل بهم من عجیب النوازل العامة والخاصة › 
غير أنه لا يكاد يخلو شأن من هذه الشؤون دقيقها وجليلها من ذكر أسماء 


: امتهم و اطة خصومهم » ووصف الر بات والضحایا والتوسلات الي كان 


يتوجه بها كل مظلوم أو مكروب إلى إله » وذكر ما يحرى في زعهم بين 
آلهة السماء حين تتشاور فيما بينها » وحين تتنازع وتتقسم آراؤها في الانتصار 

هذا الفريق أو ذاك ... إلى غير ذلك . ۱ ۱ 
- وهكذا تتميز هذه المرحلة : (۱) بضيق رقعة البلاد والأمم الي يتناوها 

الوصف . (۲) وبأن شؤون الأديان فيها إنما تساق عترضا ۴۳ في ثنايا الشژون . 
الحيوية الأخرى . (۳) وبا تتسم به روایانها من الطابع الأسطوري والتمثيلي › 
الذي يستمده الكاتب من خياله وأسلوب تفكيره ني تعليل الحوادث والنوازل . 
يلي هذا دور الرحلات للمؤرخين الوصافین أمثال هیر و دوت 11670۵00 


" (المتوي ني أواخر القرن الحامس ق . ) » وهذا الدور وإن كان كسابقه لم 


يفرد فيه للأديان تألیف مستقل » نحيث كان الحديث عنها مزج بالأوصاف 
الإقليمية وغيرها » إلا أن الاعتماد فيه كان على المشاهدات لا على التخيلات » 
5-0 > فقد شمل ديانات آسيا الصغرى ومصر › 


)0 تلف المورعون ز في. تحديد مولد « فومیروس » عل أقوال . آدناها أول القرن ام 


قبل الميلاد > وأبعدها أول القرن الحادي عشر ؛ كا يختلف الناقدون في نسبة الديوانين كليها إليه . 


(۲) أما الحديث السترسل عن المعيودات اليونانية فإنما ظهر بعد ذلك. ولعل أول ظهوره , 
كان في القرن الثامن قبل الميلاد في قصيدة « أنساب 3 ë4‏ « 1۳6080016 هآ الي يضيفونا 3 


وبابل.» وفارس وما يتاخمها » وامتاز أيضاً بطابع المقارنة بين معبودات 
الاغریق ومعبودات غيرهم مقارنة تميل إلى تفضيل وجهة النظر المصرية » 
وإلى. نقد الأخطاء الي كان يقع فيها عامتهم. بسبب الاشتراك اللفظي » حين 
کون الاسم الواحد ( مثل هيرقيل Hercule‏ ) علماً على إله أزلي » وعلى 
بطل من أبظال ا 


ولقد. كانت فتوح الاسكندر المقدوني ( المتوي. ٤‏ رم الأخير م من 
القرن الرابع ق. ) سبباً في انفساح مجال العرفة لأديان أخرى » حيث وصلت ‏ ' 
جيوش ار إلى اند وكتب عنها ميجاستين 36220/616 ( القرن 
الثالث ق. ) . 


إلى جانب هذه الدراسات الوصفية المختلف الأدیان. العروفة إذ ذاك» ٠‏ 
قامت دراسات نقدية فلسفية تهدف إلى. تمحيص حقيقة الدين بوجه عام في , 
نايا البحث عن حقائق الأشياء . وأحق الأسماء بالذكر في هذا الضرب 
من البحث امم الفیلسوفین العظيمين » أفلاطون ه110 (آخر اللحامس 
وأول. ریم 5.) وتلميذه آرسطو() 6اه‌ونی۸ ( الرابع ق:) . وكان 
من مذهبهما أن السبب الأول الأزلي باطلاق » البداً لكل حركة وتغییر لیس 
هو الادة » بل روح عاقل مدبر متصرف" في الواد» وأن العقائد والفلسفات 


(۱) يعترف آرسطو بأن لما سلفاً في ذلك » وهو آناجز اجور 6 ( ال حامس ق.م ). 

(۲) يقول أفلاطون في الزء العاشر من كتاب القوانين ( X‏ سآ (Platon Les Lois,‏ . 
إن الروح هي آول موجود » وهي المبدأ الأصيل le point départ‏ > وهي سبب. الكائنات 
بلا استثناء » وسبب كل حركة و تفیبر فيما كان وما هو كائن ومارسيكون ٤‏ وبا هي الي تدر ` 
السماء والأرض » وإليها مرد كل ركيب وتحليل » وم ونقص » وخيز وشر وحسن وقبح ؛ | 
وعدل وظلم > وکل الأضداد و التقابلات ( الفقزة: ۸45 من الحزء المذكور وأنها منشأ 
كل شي ءا 00508 010165 de 18 8606580108 de‏ عهنوتره'1 ۵ ( الفترة ۸۹٩‏ ) . ويتساءل: 
أي نوع تری من الأرواح هذه اع الأزلية ؟ آمي الروح الموصوفة بالحكمة والفضيلة ». 
آم روح ليست طا هذه الصفات ؟. 7 یب کل ما في السکون من نظام وتدبير على أدق => 


۱۳ 


كانت ي بدايتها نقية تبيلة » م ا تلور تناز ل( وك لفضيلة 0 
بين طرف الافراط والفریط ( . ۱ 
وإلى هذين الفيلسوفين - ومن قبل ذلك إلى معلمها سقراط امه 
( أواخر الحامس ق. ) - يرجع الفضل في تأسيس الفاسفة التحقيقية الإيجابية 
(الي تعترف .بوجود حقيقة ابتة للأشياء وبإمكان العلم بها ) وف .تفنيد 
مذاهب الححد والعناد داق تتکر وجود أية حقيقة ابتة » وتدعى استحالة 
العلم بها أو تعليمها ( على فرض وجودها ) ؛ تلك المذاهب الي كان يروّجها . 
السوفسطائية » وهم قوم أوتوا الحدل والمغالطة والتموبه » واتخذوا الفلسفة 
صناعة كلامية يؤيدون بها المتناقضين على السواء » ويبدمون بها كل العلوم 
حى بداهات العقول » ملتمسين يبذا السحر البياني وهذه الهارة في قلب 
الأوضاع نيل ما استطاعوا من جاه وثروة وسلطان. ' 
ثم حلفت خلوف انتسبوا إلى أفلاطون ومدرسته, هنته44هءه '1 » الي امتد " 
٠‏ اسمها إلى القرن الأول قبل الميلاد » ولكنهم لم يكونوا جديرين ببذه النسبة » 
إذ بغدوا عن 8 إمامهم + وكانوا إلى الشك أقرب”" وا إلى اليقين , 


اب يدل عل أنها ازاج الي ها المثل الأعل في الكل ( الفقرة ۸4۷ ). ويقول أرسطو في. 
۱ الفصل السادس من المزاء اف عشر من 00 وراء الطبيمة Aristote, MétaphySİque,‏ ) 0 
۱ ( 6 .له ,11 بر : إنه يوجد حا ذات آزلية قادرة على إحداث التغييرات» وإن هذه الذات يحب أن 
٠‏ تکون غير مادية » وأن تکون موجودة بالفعل لا بمجرد القوة و الامکان » ولا لا حدث شي ء 
ف الوجود . إنه لا شي ء یتحرك مصاذفة » بل لا بد من و جود سبب معين طرکته ... إن الحشبة ٠‏ 
00 5 الغفل ؛ الي لم تدخلها صنعة ».لا تفحركة بتفسها » ولكن بصنمة النجار .. (ألفقرة ۷4١٠٠١ب).‏ 
م الع يسام ا ال وم ل اع سو 
L.X, ch. 8( 1‏ .660۵02 . ,ويقابل: هذا مذهب السوفسطائية الذين زعوا أن الأصل هو 
اللادين واللاقائون ؛ وأن الأديان والقوانین ما هي إلا اختر اعات و حیل سياسية لإخضاع شیر 
(۲) أرسطو ني كتاب الأخلاق 0906فطاظ] 
۱ ) تقد او ور إن ل لع يوجود هل ای اکن يفن تك ا رایس 
E ۱‏ ۱ : 


4 


بوجود حقائق ا . E CE‏ 
رسرعان ما متا هنا تور هرتفب افشکلك الصريح + روش ۱ 
اللاأدري بة 69006 30001 » وهو الذهب الذي أعلنه یرون وا 

E‏ القدوني » وکان بيرون في أول أمره سوفسطائيا ؛ م سم 

الحدل والنقاش » وأخذته الحيرة في الاختيار بين الفلسفة الإيجابية الي تقرر 

وجود حقيقة ثابتة قطعاً » والفلسفة السلبية الي تنكر جزماً هذه الحقيقة » فلما 

تعارضت عليه الأدلة لم يمجد منها مخرجا إلا بالتوقف() عن الحكم. ٠‏ 

فإذا ما ترکنا مذهي الانکار والتشكيك » وعدنا لایع سير الفلسفة . 
الإيحابية' في اليونان » وجدنا أن الصفحة الناصعة فيها طويت بانقضاء عهد 

أرسطو» وانقسام ملك الإسكندر » وأن الذي ظهر منها بعد ذلك كان في 5 

عامة الأمر مذاهب شاذة متطرفة في الناحيتين النظرية والعملية . ا ار 

آما في الناحية العملية ( مبادىء الأخلاق ) فکان مذهب أبيقرر ١۲ا Epi‏ ۱ ۱ 

( من منتصف القرن الرابع إلى أوائل القرن الثالث ق. ) يمثل الطرف الأدنى» . 

إذ كان بقرر أن شعور اللذة والألم ( جثمانيا أو عقلياً أو روحياً ) هو العیاز 

الوحيد للخير والشر » والمقياس الفذ للفضيلة والرذيلة . 


)0( يقول مور خو المذاهب الفلسفية إن بیرون م يكن ليتشكك في الحسيات و الوجدائیات 
من حيث هي ظواهر متغيرة » وأمراض سيالة » تفي بمجرد ظهورها ا 
أنه شاك؛ لأنه لم وعد سوفسطائيا مکابراً ( هكذا يقول فرنك Franck‏ ي معجمه الفلسي ) . 
ركل ما في اس أن كان وف من إثبات جوهر مسعقل يسل ها الأغراض + و یت ای 
تتبدل عليها هذه الأوضاع . نعم أنه كان یوافق بعض السوفسطالية في «انسنبية المعرفة الحسية » 
ممی أن هذه المرفة تختلف باختلاف حال الشخص المدرك » والخلاف وضع الثي: المدرك » 
و اختلاف آلة الإدراك ... إلخ + .وأن كل امرىء نما يقضى بحسب إدراكه وهو الحسق بالثسبة 
إليه ». . ولي المسق باطلاق. . ولكنه | يكن يوافقهم عل الحزم بعدم و جود تلك | لحقيقة الطلقة 
. من وراه هذه الظزافر المتفيرة » م موس و » بل کان يتوقف علل. 
شع ۳ ۱ 


1 


وكان مذهب زینون" م26 ( القرن الثالث ق. ) مؤسس المدرسة الرواقية 
1e portibue‏ المشهور ة باسم مدرسية أهل العزيمة وابخلد. قدععله؛5 فما 
بعشل الطرف الأقصى ؛ لحعله مبدأً الفضيلة هو التحرر من اللذائذ وال لام 
جميعاً » وذلك بمكافحة العاطفة الإنسانية والوجدان الطبيعي » والبلوغ بهما من . 
الحمود والتحجر إلى حد” الحسارة على الانتحار > وعدمالمبالاة با کلم اي . 

وأما في الناحية النظرية ( الإلهيّات والطبيعيات) فإن هذه المدرسة الرواقية 
نفسها » وإن انتقلت من الفلسفة المادية اللحدة اللخالضة » إلى النظرية المقابلة 
ها في الطرف الآخر'وهي الاعتراف بوجود روح يدبر العالم ويتعهده في 
آطواره » إلا أنها عادت تقرر أنهذا الروحما هو إلا جزء من العالم 
پسري قي مادته سریان الاء ف العود » أو النار و في الحمر » غير شاعر بنفسه › 
و عازن ی ر اد بل هو بدوره خاضع. لقانون طبيعي كقانون ش 
النمو النباتي » ثم انتهت إلى القول بن العنصرین الادي والروحي في الكون. 
لیس لأحدهما وجود مستقل في نفسه » بل يتألف منهما شيء واحد هو 
الوجود الحقيقي » يسمى فاعلا” ومتفعلا ' خالقاً ومخلوقاً ٠»‏ إهاً وکوناً .. 
هذه النظرية الصادمة للبداهة » التناقضة في نفسها » وني نتانجها سید 
هي الي تسمى عند الرواقيين ووحدة الوجود » . ولكنها على الرغم من هذه 
الوحدة الاسمية قد سايرت مذاهب الوثنية وتعدد الآلحة ؛ إذ جعلت في كل 
عنصر من العناصر شارياً CS CD IE‏ ات ۰ 
وإله الأثير آثییه 6طا۸ , وله الحواء هيرا عط .. وهلم: ا 


(۱) هوغير سلفه» زینون الإيل 8166 "4 26000 صاخب النظرية الشهورة عن استحالة 
الحركة ( القرن الحامس ق) . وغير .خلفه زينون الأبيتورى » معاصر سيسيرون. 

(۲) أما تناقضها في نفسها فلانها تدعي أن الثي ء وضده شيء واحد . وآما تناقضها في 
نتاجها فلأنها تدعو إلى التحرر من أشر الطبيعة في الوقت الذي تقرر فيه أن الكون وإله الکون . 
خاضعان لقانون الخحبر والاضطرار , 


العصر الروماني : ۱ 
في القرن الثاني قبل البلاد أخضع رما دول ايوانية سای 1 فأصبحت ' 
ولابة تابعة لهم » بعد أن | كانوا هم تبعاً ها . 


وان تعجب لشيء یش 2 هذا الاختلاط بين الأمتين 7 
متوالية ‏ من قبل ومن بعد » لم يصنع منهما. أمة. واحدة في اللغة والدین والفن 
والتشريع وسائر مقومات الحياة الجماعية ؛ كا . صنع الفتح الاسلامي في 
'الأقطار الي دخلها ؟.. لا ۰ بل ما لنا نطمع في هذه الوحدة الثالية ! ألم يكن 
من المتوقع على الأقل أن تفيد الأوساط العلمية والأدبية في روما من هذا 
الثراث العلمي والأدبي المكنوز في العاصمة الإغريقية ؟ غير أن شيئاً من ذلك 
لم يكن » وكان كل ما حمله الأدباء الرومانیون من أثينا بعد هذا الفتح هو 
بعض الاراء الرائجة إذ ذاك في جماهير الشعب » فاقتبسوها اقتباساً سطحياً 
من غير تعمق ولا محیص › ا ل ی 


۱ في الأزياء الحديدة وألوان الطعام والشراب .. 


آية ذلك أن الذهب السائد ني أثينا في القرنین الثالث والثاني قبل الیلاد 
كان هو المذهب الروافي » الذي فرغنا من الحديث عنه توآ » وأن هذا الذهب 
وحده هو الذي نقل منها إلى روما » بل إنه لم ينقل بشطريه كليهما » وعا 
كان الذي انثقل منهما هو أخفهما حملا على أقلام الكاتبين » وأدناهما إرضاء 
لكبرياء فاع أعي ذلك القسم العملي الذي كان یتسم بطابع ازهو 

والغرور » في دعوته إلى تبدیل الطبيعة البشرية » ومحو معاني اللذة والألم من 
بين عناصرها , أما الشطر النظري فلا ترى له أثرا في مقالات فين این 
آمغال سينيك 0 و إيبكتيت. Epi‏ (القرن الأول .بعد الميلاد) . 
ومهما يكن من شيء » فإن هذا المذهب الرواتي لم بطل أله وکان. آخر 
" مثليه “في روما هو مارك آوربل ۸60 - Mae‏ ( القرن الثاني ب . ) . 


وکا كان الفتح الروماني لبلاد الإغريق ي اجتلاب بعض ارا" مهم 


:۱۷۳ ( امین م ۲ ) 


1 


لشائعة في العصر > كان هذا الفتح للبلاد الأسبوية والافريقية سبباً في نقل 
بعض مذاهبهما الدينية إلى روما » فاشتهرت فيها أسماء المعبودات : ميا 
Mithra‏ ء وبعل Baal‏ > وایزیس 5و1 وغيرهن را 

وكان وصف هذه الدیانات الو اغلة - مضافة إلى الديانات المحلية ا 
لأقلام الكاتيين من الرومان في القرن الأول قبل الميلاد » فكتب سيسيرون 
jE  Cicéron‏ الار اء الفلسفیة في "طبيعة الألوهية > وكتب فارون ۷۵۳۲۵۵ عن 
. الشعاثر والعبادات الرومانية » لا بأسلوب النقد والموازنة والترجيح » بل 
بأسلوب _التأويل والتوفيق - أو التلفيق' بين الاراء المختلفة ... أسلوب يم 
عن التردد والحيرة وعدم العناية بالبحث الحدي أكثر مما يعبر عن روح 
« التساهح الديي » الذي ينسب إلى ذلك العهد 4 فالتعبير بالتسامح هنا تعبير 
غير مخرر » واستنباط غير موفق من عادة اعتادها بعضهم إذ ذاك » وهي 
أنهم کانوا لا يلتزمون شعاثر دين معين » بل یشترکون في عبادات متنوعة 
من ديانات شى » باعتبارها كلها رموزآ لحقيقة واجدة » فهذا السلك لا يدل . 
على احثرام. كل متدین لديانة غيره » وهو معی التسامح والاغضاء » بل يدل 
على الاحلال وعدم الرکون إلى دين ما ۱ 


العضر المسيحي : | ' 
رن تصنت هري الأول بد لو + دخات النعوة هل اور 
في صورة دين سماوي جدید يأبى ری فا اوه ارفا 
وحاول أن يظهر عليها ويحل محلها . 
وکا كان من .احتكاك وصراع 2 وتفاعل وامتزاج » بینه وبين تلك 
الدیانات المحلية » 7 بينه وبين الذاهب المستحدثة في عهده » مثل الديانة 
المانوية » الي ظهرتِ في القرن الثالث بعد الیلاد ٠‏ والفلسفة الاو 
الحديثة ( القرن الثالث أيضاً ) . ۱ 


وكان ما كان من اضطهادات ومقاومات : عنيفة شنها أباطرة الرومان ۱ 


a 


على دعاته وأتباعه ؛ حنی جاء الإمبراطور قسطنطين ( أول القرن الرابع ب. ) 
- فدعا ني أول الأمر إلى المهادنة الدينية العامة» ثم أعلن المسيحية ديناً رسمباً للدولة»- 
على الصورة الي وضعها الجمع المنعقد بأمره في نيقيه ۸6 سنة ۳۲١‏ م . 
وقد كان ألمع اسم في قائمة المدافعين عن المسيحية » المعارضين للتحل ' 
الحديدة المنافسة لها » هو اسم القديس أوغسطين ات۸ .ا ( من 
منتصيف القرن الرابع إلى ثلث القرن انحامس ب . ) ۰ وهو أسقف كان قد 
اعتنق الانوية قبل أن يعتنق المسيحية . وله مؤلفات آشهرها كتاب «المدينة. 
الإفية » :0:6 مل فان وكتاب الاعرافات 00846581005 1.68 وكتاب. 
اللطف م22 ما ٠ل‏ وأهمها هو السفر الأول » الذي يعد ا دی ة 
۱ ومدنية معا 
واستمر هذا الطابع پل : في العقائد هجوماً ودفاعاً » وهدماً وبناء » 
لا بين المسيحية وغيرها فحسب » بل بين الذاهب المسيحية أنفسها . .. فلم 
يكن هم" الكاتبين تصوير العقائد الختلفة كما هي » بل كان, هدف کل 
كاتب التماس موطن من مواطن الضعف في عقيذة خصمه لإبطاها » وإبراز 
ناحية من نواحي القوة في عقیدته لنصرها زنشرها. ۱ 


العصر الإسلامي : ر 5 

ثم ظهر الإسلام في أوائل القرن السابع الميلادي . وما هو إلا أن تمكنت . ۰ 
دعوته في .سنة ۸٩۲۲‏ من استنشاق نسم الحرية خارج مكة.» حى انتشرت ‏ 
بسر عة ابرق شمالا" وجنوباً وا ار ولم عض قرن واحد حى 
سرت في أقطار آوروبا الغربية ( آسبانیا وإيطاليا وفرنسا ) حاملة معها علوم 
الإسلام وآدابه وتشريعاته » مضافة إلى علوم الیونان و فلسفتهم ۰ ومضافاً 
ليها ما اكتشفه العرب واللمون في رعلاجم من لوم الشرق وآدابه » 
.م + هم من تجارب جديدة. ١‏ : 

وم يكن ينمال من ارآ کون رب علة عل مرب في علو] 


۱۹ 


الشرق » ولنغا البديع والعجب العاجب أن يكون عالة عليهم في علوم أوروبا. 
نفسها » وأن يبقى كذلك حقبة مديدة من التاريخ ... فقد مضى الفتح الرومافي 
. كما رأينا دون أن يفيد من الأدب اليوناني إلا ما كان راجا في السوق یومئذ . 
من آراء سطحية . ومذاهب زائفة ؛ ومضی العصر المسيحي في شغل بابحدل 
الديي 3 الداخلي والخازجي » عن التنقيب ٤‏ علوم البونان وتاریخهم وطرائق 
تفكير هم المختلفة . وهكذا بقي غرب أوروبا طيلة هذه الدة في شبه عزلة 
أدبية عن شرقها الذي له به أوثق الضلات الادية . فلم يفتح الغربیون أعينهم 
على تلك الكنوز العقلية إلا وهي ني أيدي العرب المسلمين الذين جاعوهم 
من وراء البحار في أوائل القرن الثامن » فاتحين فتوح علم وسلم » وعدالة ٠‏ 
وسماحة » (لا فتوح علو وعتو » وإشباع للغرائز الحامحة » واستيزاف 
للدماء واللروات ) . 


هناك هرع “الناس إليهم من كل صوب ينهلون من معارفهم . وکا 


اليهود أول الناس انتفاعاً بهذه التلمذة . فأخذوا ينقلون هذه العلوم من العربية > 
إلى العبرية » ثم إلى اللاتينية.... ولو أن روما كانت قد ورثت أثينا ورائة 
علمية لاستنسخت علومها من أول يوم ؛ ولقرأها الناس یومئذ باللاتينية أو 
بالاغريقية مباشرة » بدل. أن بتظروا حى يأخذوها | هكذا وي قي المرحلة 
١‏ الراعة من ار جنة . ۱ 

ولکن الأماثة الي عجرت عن أدائها الحضارتان رناي والرومانية ی 
جميع عضورهما مضت بها حضازة الإسلام 5 لخته العربية » واستقلت. 
بحملها قرونآ متوالية » من القرن الثامن إلى القرن الثالث عشر أو يريد » فليس 
في علماء أوروبا الآن من ينكر أن فلسفة أرسطو سطو وعلومه لم يسمع بها الغرب 
إلا على لسان ابن رشد ۸۲۵۳068 الفيلسوف الإسلامي ( القرن الثاني عشر ) 
ولسان أتباعه أمثال 0 ابن میمون Maimonide‏ الفيلسوف الإسرائيلي ( القران 
اثاني عشر أيضاً ) . و يس هناك من ينكر ما كان هذا التعليم من أثر في فلسفة 
. آوروبا عن و القديس توماس طاتام۸۰ 0 St. 08s‏ : ( القرن 


الثالث عشر ).. 
أ ما أفاده الغربيون من 8 المرب أنضبهم في الأذب والشغر ' 
والتشريع » ٠‏ والطب والفلك والتاريخ والطبيعة . والكيمياء وابخبر والتقويم 
والرق يم » ومختلف الفنون والصناعات » فهو أوسع من أن نلم ببعضه في هذا . 
ا . ولقد كتب فيه علماء آوروبا أسفاراً جمة ما بين وسیع ووجیز ۳ . 
والذي يعنينا هنا إنما هو أثر: العرب والمسلمين في علم الأديان » الذي ن 
بش ۱ 


05000 aT 
آما أحدهما فهو أن الحديث عن الأديان بعد أن كان ني العصور السابقة‎ ' 
. إما مغموراً في. بحة الأحاديث عن شؤون الحياة » وإما مدفوعاً ني تيار البحوث‎ 
" النفسية أو الفلسفية أو الحدلية  أو على الأقل محدوداً بحدود العقائد الموضوعية‎ ٠ 
وما يشارفها › > أصبح في كتب العرب دراسة وصفية واقعية » منعزلة عن‎ 
سائر العلوم والفنون » شاملة لكافة الأدنان العروفة ی عهدهم . . فكان شم‎ 
بذلك فضل السبق في تدوينه علماً مستقلا" » قبل أن تعرفه آوروبا الحديثة‎ 
۱ . بعشرة قرون‎ 
- وأما الاخر عوط لین افل تقاسة من ماه فهو ألم في وصنهم‎ 
للأديان المختلفة لم يعتمدوا على الأخيلة والظنون » ولا على الأخبار الحتملة‎ 
٠ > للصدق والکذب  ولا على العوائد والحزعبلات الشائعة في الطبقات الحاهلة‎ 
واي قد تنحرف قلبلا" أو كثيراً عن ن حقيقة آدیانها » ولكنهم كانوا يستمدون‎ 
أوصافهم لكل ديانة كع الموثوق بها » ويستقونما من منابعها‎ 


...۰ (۱).من الوسوعات کناب جوستاف لوبون فى : خضارة العرب » . :808 ‘Gustave Le‏ 
۳ نهیم وتات سای 7 ومن ی کتاب .۱ .ف. جوتييه و أخلاق وعوائد 


4 السلمین‎ 
E. ۳۰ Gautier, Moeurs et Coutumes de Musulman Liwe. 1۷ 


۹۰ ES 


الأولى وکا بند أن مار طلا سل > اذ تخذوا له منهجاً علمیاً سليماً . ۱ 
٠‏ ونحن ذاکرون هنا بعض أسماء المولفات العربية الشهررة في هذه المادة 
على ترتيبها التارخي . 
- کتاب و جمل المقالات ۳۰ لأبي الحسن الأشعري 5 اي من ۳۳۰ 
( القرن العاشر اليلادي ) . 
, - کتاب «القالات ني رل الديانات » و توف في سنة 
45" ۸ (العاشر أيضاً ) . 


.- کتاب «الفصل ۰ في الملل والنحل » لابن حزم اظامري التوفي ي 
سنة 405 ه ( الحادي عشر ) . 

- کتاب « الملل والنخل » للشهرستاني كر ف سنة ف 
عشر ) . 

- کاب « اعتقادات المسلمين والمشركين ‏ لفخر الرازي دوي في سنة . 
5ه الثالث عشر ) . 4 ی 


أفترى من الإنصاف بعد نا أن يقال عن الإسلام : إنه 1 يصنع شيعا" 
ي تاريخ الأديان القارن ۴ ۱ 


ات الحديثة ٤‏ 


ود ۲ وتلفت 000 لى الشرق الذي كان مبعث hy‏ فجعلت 


)0 هذا الکتاب جمع فيه مؤلفه جملة الفوائد التي كان آودعها في كتابين سابقین له آحذما 
باسم « مقالات الإسلاميين » > والآخر بعنوان و مقالات غير الإسلاميين » . 
0( الأب شميدت في کتاب « نشأة الديانة و تطورها ». 
Origine et Evolution de 1a Religion, P. 34.‏ ا 


۳۲ 


تبعث إلية البعوث من رجال الدین:» الفرنسيسكان والدومینیکان» حى بلفوا 

في رحلاتهم بلاد الهند والصين واطلعوا على دیانانها . ۱ 

: وي القرنين الحامس عشر والسادس عشر وهما أول العصر المسمى 

. بعصر «البعث » أو « النهضة » انبخت همتها للاطلاع . بنفسها على علوم 
اليونان و آدا. مهم وفنوبم القديمة باللغة اليونانية » وكانت. باكورة نشاطها في 


هذا ان تقیها عن الآثار الأسطورية وتفسيز .ها ترم ی 
حوادث تاريحية . 


ولم تلبث أن ظهرت حركة الإصلاح ٤ TT‏ 
منتصف القرن السادس عشر » فكانت مكملة لحانب من هذه النهضة العلمية 
في أوروبا » با مهدت له من دراسات ني اللغة العبرية" واللغات الساميّة” 
الأخرى . بغية التفهم لنصوص التوراة والإنجيل » الي كان رجال الاصلاح 
. يتمسكون بحرفيتها . ولكنها من جانب آخر أغرقت أوروبا ني حمأة المنازعات 
واحروب الدينية ». اللي ؛ عوّقت حركة اكتشاف الأقاليم ونشر المسيحية فيها . 


و لذلك بقي لیر و تستانت قرنين من الزمان لا 0 ي هذه البعوث » 
" وکان الکائوليك ( من أسبان وبرتفال وفرنسپین ) هم القائمين إذ ذاك وحدهم 
ا 

۳ م تابع الرحالون من الفريقين وازدادت عنايتهم بالأقطار الحديدة في 
ا والأوقيانوسية › و أمریکا » ومجاهل إفريقيا... حى كان آخر القرن 
الثامن عشر » وهو الوقت الذي نشطت فيه حركة التأليف في وصف عقائد 
هؤلاء الأقوام وعوائدهم : فهناك اشرأبت العقول إلى السؤال عما كانت عليه 
ديانة الانسان الأول » وبذلت محاولات لتحديدها في ضوء القايسة على , 
ديانات هؤلاء البدائيين » + كما بذلت محاولات لاستنباط الطريق الذي سارت 


٠‏ (۱) يذكرون أن هذه العناية البالغة باللغة العبر ية ا الاعتقاد بأن. هذه اللغة هي لغة 
الانسان ا اول نه نشأته - اعتقاد اشر ك فيه الکثاب البر و تستانت والكاثوليك عل التتواء , 


۱ 0 الديانات منذ نشأة الإنسان إلى الوم و و سارت ۳ 7 لذ 
بعضها عن بعض : 

ومنذ ذلك ايوم أصبح علم الأديان ذا شعبتين اثنتين : شعبة جديدة 
مبتكرة » وشعبة قديمة ناما شي ء من التجديد. 00 

رآما الشعبة القديمة المجددة ) فهي تلك الدراسات الوصفية » التحليلية » 
'. الخاصة بملة ملة . وهي الي يمكن أن تعرّفنا نشأة ديانة ما » وحياة مؤسسهاء 
ومقومات عقائدها وعباداتما > وأسباب انتشارها » وألوان تطورها » إلى 
غير ذلك من المعاني الي ما فتئت مالا لحديث الناس منذ اختلفت مذاهبهم . 
وهذه الشعبة هي المشهورة باسم « تاريخ الأديان » ارات التسمية لكانت 
« نواريخ الأديان » . 


والتجديد الذي لحقها في العصور الحديثة بتناول مادنها ووسائلها جميعاً ,٠.‏ 
فبعد أن كانت مادة البحث لا تتجاوز في الغالب حوض البحزین ایض 


والأحمر › > أعي ملتقى القارات الثلاث » اتسعت الآن رقعتها حى انتظمت 
القارات الحمس ؛ وبعد أن كانت محصورة أو نکاد - في نطاق الأمسم 
المتمدينة » ذات التاريخ الدون » أو الآثار اللحالدة » تناولت الشعوب اهمجية 
والأمم البائدة » بل تطاولت إلى التنقيب عا وراء اتاریخ خ العروف . . نعم 
. إن إفساح الميدان هكذا آمام المؤلفين المحدثين قد بعد بهم عن المنهج السا 
الذي انتهجه مؤلفو مزب + ونکه على کل اله قد فتح أمام ا 
جديدة لم بت" يتشرف إليها السابقون ؛ ولا سيما في وسائل البحث وأدواته » 
الي تنوعت حی شملت علم اللغات المقارن › وعلم طبقات الأرض » 
وعلم التصوير والتمشيل الرمزیین» بله علم النفس » وعلم الاجتماع » 
وعلم الأجناس البشرية » وساثر ما عت بسبب إلى ظاهرة الدين . 
ولیس من شك في أن الأداة الرئيسية في دراسة هذه الشعبة يجب أن تکون ٠‏ 
هي استقراء العقائد والعبادات وسائر التعاليم في كل نحلة » من واقع الأقوال 


۷ 


والأفعال الدالة عليها ؛ وأن تکون مهمة العلوم الإضافية قاصرة على تقديم 
0 نوع من الضمان تحاط به عملية الاستقراء للتحقق من صحة سيرها » وعدم 
مصادمتها لقررات تلكث العلوم . وهذا هو هدف النقد العلمي" الذي يقوم . 
على مراجعة التاريخ مثلا لتثبت من صحة الوثائق والأسانيد » و ۰ 
اللغة واصطلاحات الفنون لتحديد مدلولاات لتصوص » وهكذا .. 


( وأما الشعبة الحديدة البتکرة ) فهي ضرب من الدراسات النظرية » 
و الاستنباطات الكلية » الي تيدف إلى إشباع نهمة العقل في التطلع إلى أضول 
الأشياء ومبادنها العامة » حين: تتشعب عليه جزئیانها وتفصیلاما . 
بيان ذلك في موضوعنا- أن الذي يستقرىء الملل على كرتا » إذا 
درسها دراسة مقارنة » وأخذ يعزل ما فيها من المفارقات ووجوه الاختلاف » 
سيجد فيها ألبتة وجوهاً من المشاببة تتلاقی عندها كل الديانات » وسيجد في 
نفسه إذ ذاك باعثة تصعب مقاومتها » تدفعه إلى استخلاص هذه البادیء 
الا سنوی وله له لد برا یط انم ت کو . كما آنه 
'حين يرى ظاهرة التدين حظاً مشاعاً ني الجماعات » مشتركا بين الأمم احاضرة 
والغابرة » البادية والمتحضرة » لا يستطيع ا 
هذه الظاهرة العالية ومصدرها المع لا عي اطي ارم ان أو المجتمع ؟ 
أم كانت وليدة المصادفة » أو ثمرة الصنعة والابتكار ؟ أم ماذا ؟ وهل كان 
في اختلاف صورها ومظاهرها في غضون التاريخ ما يم على وجود ضرب 
من التسلسل والتولد بين بعضها وبعض : أو ما يدل على الاقل على شيء من 
التدرج التصاعدي أو التنازلي بينها ؟ أم أا لم تسرعلى سن واحد » بسل 
کانت تصعد وجار تارة » وتقف طورآ ورج عوداً على بدء 
كرة أخرى .. 0 ۱ 


50 النقد الادی للعقائد والشعائر بتقدير قيمها » a E‏ 
فخلك مرحلة أخرى خار جة عن كلتا الشعبتین» ی له عم باه الأدبية بين الأديان. 


Ye 


هذه الأسثلة وأشباهها يضطدم بها دارس الأديان المختلفة في خاتمة مطافه 
| فيضعها في صيغة نيرة محدودة ؛ ولكنها تتجمجم غامضة مبهمة في صدر 
- كل شغوف بالمعرفة ولو لم يكن ذا اطلاع على غير دينه الخاص . وقد خاض 


فیها علماء أوروبا وأدباژها ني العصور الحديثة » وعرض کل .ظنهم وجهة 


نظره في حلها ؛ ولکنهم تناولوها أشتاتاً في مناسبات متفرقة ؛ ومنهم من 
I Is‏ 
من وضع مسألة ثالثة في مقدمة دراسته لدين معين » ومنهم من ألم" ذه أو 
لك نی مبخل ا م ر ا گنه ماد" 
ومنهم من أطنب في الشکل والظهر » وکان أقل عناية بالصمیم وابشوهر . 
وأنت آلست تری معنا قبل کل شيء أن هذه السائل آلصق بالدراسات 
الدينية منها بشيء آخر من الفنون والاداب ؟ أو لست تری بعد ذلك أن ما 
فیها من تجانس الوضوع يجعلها جديرة بأن نجمع في سفر » وأن يتألف منها 
شعبة مستقلة غایتها دراسة الظاهرة الدينية في جملتها » دراسة تبسط وجوه 
النظر الختلفة في کل بحث » وتعرض وجه الفصل فيه بميزان العدل الذي 
لا ابي ولا عاری ؟ ثم آلست تری أن هذا النوع من الدرس لتاریخ الديانة 
۱ باطلاق أحق بالصدارة والسبق على الدراسات الشهورة لتواریخ. الأديان 
. مفصلة » وأنه یستأهل بطبیعته التعليمية أن یکون مقدمة لتلك الدراسات ؟ 
إذ أن مهمته هي تقریر المبادىء العامة »> ووضع الأسس الكلية » الي لايد 
من إرسائها قبل الشروع في نحديد ماهية كل دين على حدته . 
من أجل ذلك كله وجهنا ول عنایتنا لمعالحة هذا لاب من البحوث ۽ ۱ 
زلا علا حب أن تسج ها متا سوس سبقت معالحته منها . 


وضع التطقي السليم في ترتيب انا ال يقتضينا حين نطلب تفسيز 
EY‏ ی ا ی > قبل أن. نأحذ 
۱ ق اسا أن e‏ الاسلام » أو دين المسيحية » أو. اليهودية » 

٠‏ أو الجوسية » أو البوذية » أو الوثنية » أو غيرها من الأديان الي ظهرت 
في الوجود يجمل به أن يوفر همته قبل كل شيء على تعرف العی الكلي الذي 

مها راقن الشيرله الذي لري بعلي لي اه من الوا يح 
أنه ون تفاوتت الأديان ني. نفسها » أو في مصادرها : أو في أهدافها » أو 
في قيمها » فإنها كلها يجمعها اسم « الدین» . فلا بد أن تكون فاك وعد 
معنوية تنتظمها » ويعبر عنها بهذا الاسم المشر ك . 

e 

ما الدين 


هذا السؤال الول“ الذي . بحب آن نضعه نصب آعیننا وحن على عتبة 
باب البحث في تاريخ الأديان . 


وللاجابة عن هذا السژال لا خی لنا عن زوم تبل کل ۵ شيء ال 
معاجم اللغة العربية : لنستأنس بما دونه اللغویون فیها من وجوه الاستعمال 
.هذه المادة .نقول : لنستأنس جما في هذه المعاجم : ولا نقول لنجد فيها ضالتنا 
النشودة : .فکلنا نعرف مقدار الصعوبة الي يعانيها الز اولون ذه المعاجم » 
ومبلغ إخفاقهم في استنباط' المعاني الحددة من ثنايا تعریفانها »> وفرط آلهم 


۲۸ 


هذا الحرمان . ۱ 
لكنه إذا كان البأس کا قبل إحدى الراحتين » فالذي يريح بالنا من اة 

هذه الكتب هو أن نبدأ بتحديد مطاعحنا منها > فلا نطلب منها أكثر من 
طبيعتها ولا نكلفها شيئاً هو وراء أهدافها. ولعله ليس أطيب لقلب الباحث 
في هذه العاجم من أن يوطن نفسه بادىء ذي بدء على نها ما وضعت لضبط 
الألفاظ » لا لتحديد المعاني » وأن مهمتها هي لتقويم اللسان » لا تثقيف” 
الحنان » فإن شاء أن يتوسع في حدود هذه المهمة ساغ له أن يقول إنها وضعت 
. أيضاً لسرد المأرادفات والتقابلات » وتقدعها لمن يفرض فيه أنه يعرف 
معبى کل»مفرد على حدته . ٠‏ 

سارلل شرف تنك طن ر خلا خبران» رر ھی ناك 
أو موقع بلد » وافتح المعجم في باب الاسم الطلوب » ثم انظر ماذا ترى : 
« طائر معروف » » « حيوان معروف » » « نبات معروف » » ( يلد معروف » 
ذلك هو الحواب العتيد الذي تظفر به في غالب الأمر » فهو تذكير للعارفين 
بالحقيقة الي . يشير الامم إليها » ومن لم يكن يعرف فلا سبیل له بذلك إلى 
أن يعرف . 


أما إذا سمحت هذه المعاجم بأن تقدم لقرائها شيثاً من التعريف والتحديد » 

فإنها لا تبالي في كثير من الأحيان أن تعرف الشيء بنفسه » أو بأنه غير ضده .. 

هكذا : « البلاغ » ما یتبلغ" به . و «الدواء» ما يتداوى به . و « الدين» ما 

يدان به . أو يقال لك : إن الدين هو اللة . فإذا رجعت إلى كلمة الملة في 

بابها قیل لك : إنها هي الدين . وكذلك يقال لك في شرح لفظ ١‏ الحلال » إنه 
ضد الحرام » وني تعريف « ارام » إنه ضد الحلال وهكذا . 


. دع ما وراء ذلك من سوء الترتيب » وكثرة اللحلط والاعادة » وعدم 
رد کل ماه ة. من المعاني المتشابهة إلى أصل واحد يجمعها > على أن هذه الناحية ' 
رة رما كانت هرن وجوه النقض » نها استعصاء ات 


۳۹ 


٠‏ > أقرب مثال لهذا الحشد والحلط والغثاء المتراكب تجده ني المادة الي نحن 
بصددها . فالذي يرجع فيها إلى القاموس المحيط » أو إلى لسان العرب » أو 
غير هما يضل في بيداء » ويخيل إليه أن هذه الكلمة الواحدة يصح أن تستعمل 
فيما شئت من المعاني المتباعدة » بل المتناقضة : فالدين هو الك » وهو 
الخدمة. هو العز > وهو الذل ‏ هو الإكراه » وهو الإحسان. هو 
العادة » وهو العبادة - . هو القهر والسلطان » وهو التذلل والحضوع - هو 
الطاعة » وهو المعصية. ‏ هو الإسلام والتوحيد » وهو اسم لكل ما يعتقد » 
أو لكل ما یتعبد الله به ... إلخ . 

نحن إذاً بحاجة إلى التشمير عن ساعد ابحد » للوصول إلى لب الحقيقة 
من وراء هذه القشرة » ولالتماس شيء من الوحدة في ثنايا هذه الكثرة . 

والواقع أننا إذا نظرنا في أشتقاق هذه الكلمة ووجوه تصريفها نرى من 
وراء هذا الاختلاف الظاهر تقارباً شديداً » بل صلة تامة في جوهر العنى » 
إذ نجد أن هذه العاني الكثيرة تعود ني ناية الأمر إلى ثلاثة معان تكاد تكون ٠‏ 
مثلازمة بل نجد أن التفاوت اليسير بين هذه المعاني الثلائة مرده في الحقيقة إلى 
أن الكلمة الي يراد شرحها ليست كلمة واحدة » بل ثلاث كلمات » أو 
بعبارة أدق أنها تتضمن ثلاثة أفعال بالتناوب. 

بيانه أن كلمة « الدين » تؤخذ تارة من فعل متعد بنفسه : « دانه يدينه » » 
وتارة من فعل متعد باللام : « دان له » ؛ وتارة من فعل متعد بالباء : « دان 
به » وباختلاف الاشتقاق تختلف الصورة المعنوية الي تعطيها الصيغة . | 

١فإذا‏ قلنا : « دانه د ينا » عنينا بذلك آنه ملکه » وحكمه وساسه » 
ودبره E‏ وحاسبه 607 ٤‏ شأنه » وجازاه وكافأه . فالدين في 
هذا الاستعمال يدور على معنى الملك والتصرف بما هو من شأن الملوك من . 
السياسة والتدبير » والحكم والقهر ». والمحاسبة والمجازاة. ومن ذلك : 


1 


« مالك يوم الدین » 5 يوم المحاسبة والحزاء . وني ادیت : «الکتیس" 
من دان نفسه » أي حکمها. وضبطها . و «الدیان » الحكم القاضي . 
۱ ۲ - وإذا.قلنا : «دان له » أردنا أنه أطاعه » وخضع له . فالدین هنا 
هو. الحضوع والطاغة » والعبادة والورع . وكلمة : «الدين لله ) يصح آن 
منها كلا المعنيين : الحكم لته » أو اللحضوع لله ٠,‏ ' 

وواضح أن هذا المعى الثاني ملازم للأوّل ومطاوع له . « دانه فدان له » 
أي قهره على الطاعة فخضع وأطاع . 

۳-ولذا قلنا : ردان بالشیء» کان معناه أنه اتخذه ديناً ومذهياً › أي" . 
اعتقده أو اعتاده أو تخلق به . فالدين على هذا هو الذهب والطريقة الي يسير. 
عليها الرء نظرياً أو عملياً . فالذهب العملي لكل امرىء هو عادته وسيرته ؛ 
سما يقال : « هذا دبي وديدني » . والمذهب النظري عنده هو عقيدته ورأيه 
الذي يعتنقه . ومن ذلك قوطم : وديّنت الرجل » أي وكلته لل .دينه نه ولم 
أعترض عليه فيما يراه سائغاً في اعتقاده . 

ولا يخفى أن هذا الاستعمال الثالث تابع أيضاً للاستعمالین قبله » لأن 
العادة أو العقيدة الي يدان بها لها من السلطان على صاحبها ما يجعله يتقاد لا » 
ویلیزم اتباعها . ۱ 

وجملة القول في هذه العاني اللغوية أن كلمة الدین عند العرب تشير إلى 
علاقة بين طرفین یعظم آحدهما الآخر ويخضع له . فإذا وصف بها الطرف . 
الأول كانت خضوعاً وانقیاداً > وإذا وصف با الطرف الثاني كانت آمراً 
وسلطاناً » وحكماً وإلزاماً » وإذا نظر با إلى الرباط ابخامع .بين الطرفين 
تا هی د المنظم لتلك العلاقة » أو الظهر الذي يعبر عنها . 
۱ " ونستطیع الآن أن نقول إن الادة كلها تدور على معی لزوم الانقیاد 
فإن الاستعمال الأول » الدين هو لزام الانقياد > وني الاستعمال الثاني هو 
الترام الانقياد وي الاستعمال اثالث هو المبدأ الذي يلتزم الانقياد له . 


۳ ۱ 


4 


aera‏ هو الحور الذي تدور 
. عليه كلمة الدين بفتح الدال . والفرق. بين الدين بالفتح والدين بالکسر) هو 
آن أحدهما يتضمن ني الأصل إلزاماً مالي » والآخر يقتضي إلزاماً ا 
ونحن نعرف من سان اللغة العربية في تصاريفها أنها حين تريد التفرقة بين 
المسيات والعنويات من جنس واحد قد تكشي پیر يمير في شكل فک 
مع إبقاء مادتها كما هي مثل : «العتوج » والعوج » و « احق » واتفتلق » » 
و الرؤية » والرؤيا» » و « الکبر والکیر » . 


وهكذا يظهر لنا جلياً أن هذه المادة بكل معانيها أصيلة في اللغة العربية › 


. وأن ما ظنه بعض الستشرقین") من آنها دخيلة »> معربة عن العبرية أو 


الفارسيه تي كل استعمالاتها أو في أكثرها بعيد كل البعد . ولعلها نزعة شعوبية . 


ترید تجريد العرب من كل فضيلة »حى فضيلة البيان الي هي أعز مفاخرهم . 


ونعود إلى موضوعنا فنقول : إن الذي يعنينا من كل هذه الاستعمالات 
هو الاستعمالان الأخيران » وعلى الأخص الاستعمال الثالث . فكلمة الدين 
الي تستعمل. في تاريخ الأديان لما معنيان لا غير . (أحدهما) هذه ٠‏ 
الحالة النفسية آنامهزداناه 656 الي نسميها التدين 6انههنوناه: . ( والآخر) . 
تلك .الحقيقة الخارجية fait odjectif‏ الي يمكن. الرجوع إليها في العادات 
الحارجية أو الآثار الحالدة » أو الروايات الأثورة › ومعناها جملة البادیء 


اللي تدین ۴ أبة من الأمم 3 اعتقاداً أو عملا . doctrine religiouse.‏ وهذا 


المی أكثر وأغلب . 


(۱) في شارح القاموس نقلا عن العراتي أن الأصمعي نقل عن بعض العرب فرقاً طريفاً 
فقال : ما فتح دال الدین لان صاحبه يعلو الدین » وکسرت دال الدين لابتنائه عل ی 
٠‏ ضم دال الدنیا لابتنائها على الشدة . 

(۲) آنظر دائرة معار ف الاسلام في کلمة ر هلظ » . 
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بيد أن هذه التحليلات الاشتقاقية ة كلها فا تكشف لا عن جنر العی 
وأصله : ف في اللغة» ولا تصور لنا حقرقته واضحة وافية » كما هي اي ي عرف 
الناس واصطلاحهم بل لا تزال السافة منفرجة بين العی اللغوي : والعی 
العرفي . ذلك أنه لیس کل خضوع وانقياد يسمى في العرف تديناً »> فخضوع 
المغلوب للغالب . وطاعة الولد لوالده : وتعظم الرءوس لرئيسه » کل أولئك 
قد. يكون من معدن آخر غير معدن این کا له لس كل رأي مب + 
" ولا کل سيرة وخلق يسمى دیا 
فما هي الحصائص و العناصر الحوهرية الي تيز الفكرة الدينية أو السلوله 
أو.الشعور الديي بوجه عام عن سواها ؟. ۱ 
لا ريب أن تحدید هذه انلصائص تحديداً حقيقياً لا يتم إلا في نماية العلم » 
٠‏ بعد استعراض جميع النحل ومقارنتها » واستنباط القدر المشترك بينها. 
ولکنه إذا تعذر علینا الآن » وحن ني فاتحة البحث » أن نعرض الدیانات. 
أنفسها انستخرج منها الحد الأدنى المشترك بينها » ففي وسعنا أن نعرض طائفة 
من التعريفات الي سبقنا بها العلماء »> سواء منها ما وضعه الإسلاميون لكلمة 
الدين » وما وضعه الغربيون للكلمة الي تقابلها » وهي كلمة دهنهنام » 
ش وأن نقفي على هذا العرض بثيء من التحليل والنقد » لنعرف إلى أي حد 
تنطبق هذه التعريفات على الديانات المعروفة . 


أما الاسلامیون فقد اشتهر غندهم تعریف الدين بأنه وضع اهي سائق 
لذوي العقول السليمة باختيارهم إلى الصلاح تي الحال » والفلاح في الال » . 
ويمكن ثلخيصه بأن نقول :این » وفع إفي يرشد إلى الحق في الاعتقادات ء 
وإلى الحير في السلوك والعاملات » . 

وأما الغربيون فلهم في ذلك تعبيرات شی ۰ وهذه تماذج منها : 


Voir ی‎ Evolution des. Idées نف نون‎ des (0 
Religions 


و ( الدين م ۳ ) 


ره تحت في كتابه (عن ن القوانين ) : «الدین هو الرباط الذي 
يصل الانسان بالله ۲۲ ۱ ۱ 

ویقول كانت » ی العقل ) : « الدين هو الشعور 
بواجباتنا من حيث كوا قائمة على أوامر إطية ,۲ . 

ويقول شلایر ماخر ». في «مقالات عن الديانة ) : «قوام حقيقة الدين 
شعورنا بالحاجة والتبعية المطلقة »۳ . 

ويقول الأب شاتل » في كتاب ( قانون الإنسانية ) : « الدين هو مجموعة 
واجبات المخلوق نحو اللحالق : واجبات الإنسان نو الله » وواجباته حو ' 
الجماعة » وواجباته نحو نفسه ٩»‏ . 


ويقول روبرت سبتسر ۰ في خاتمة كتاب ( المبادىء الأولية ) : «الإيمان 


بقوة لا يمكن تصور مایتها الزمانية ولا المكانية » هو العنصر الرئيسي في 
(o)‏ 
الدين ۳ . ١‏ 


۱ La religion est le lien qui unit homme 8 Dieu (Ci- )( 
,مجاعم‎ de Legibus, I, XV). 
La religion est le sentiment de nos dévoirs en tant que (r) 
202068 sur des commandements divins (Kant, La Religion 
dans les limites de la Raison, 4ème partie, 16۲6 section). 
L'egsence de la religion consiste dans 16 sentiment de (۳) 
notre dépendanc absolue (Schleirmacher;, Discours sur la 
Religion, second Discours). 
La religion est la collection des devoirs de la créature (+) 
envers le créateur : devoirs de homme envers Dieu, en- 
vers 198 société et envers soi-même (Abbé Chatel : Code 
de Humanité, Chapitre V). 
.„ La croyance en un pouvoir dont on ne peut concevoir (0) 
leg limites dans le temps ni dans 16۵0266 est l'élément fon- 
damenta de la religion (Robert Spencer, Premiers Princi- 
Pes). هت‎ ۱ 


۳ 


CRO‏ و 


ویقول تایلور : ني کتاب ( الدنیات نت : «الدين هو الإيمان 
بكائنات روحية ۲ , و ۰ ۱ 
ويقول ما کس میلر ١‏ في كاب را ان وغوه د هی هو ره 
مسرا تن هروز ار الاح قور ی رت 
اللانهايي > »> هو حب الله و ۱ 1 
ویقول إميل ٠‏ برنوف » في (علم الدیانات ) : « الدين هو العبادة > 
والعادة عل براوج : فهي عمل عقلي به يعترف الانسان بقوة سامية » وعمل 
قلي أو انعطاف مبة : يتوجه به إلى رحمة تلك القوة )9 . 
ويقول ريفيل » ي ( مقدمة تاريخ الأديان ) : « الدين هو توجيه الانسان 
سلوكه » وفقاً لشعوره بصلة بين روحه وبين روح خفية ». يعرف لها بالسلطان 
:عليه وعلى سائر العالم » ويطيب له أن يشعر باتصاله بها ع9 . 
ويقوك جویوه ۰ في كتاب (لادينية المستقبل ) : «الديانة هي تصو 


La religion est la croyance en des êtres spirituels (1) 
(Taylor, Civilisation Primitives, Ch. XI). 
La religion est un effort pour concevoir Pinconceva- (r) 
ble, pour exprimer ['inexprimable, une aspiration vers l’in- 
fini, un amour de Dieu (Max Muller, Origine et Dévelop- 
,pement de la Religion, Legon I, ch. IV). 
` La religion est un octe d’adoration; et adoration est (r) 
ã la fois un acte intellectuel par lequel homme reconnaît 
une puissance supérieure, et un acte d’amour par lequel il 
s’adregse ù sa bonté (Emile Burnouf, Belence des Religions, 
ch. XM). 
` La religion est la détermination de la vie humaine Par (+) ۱ 
le sentiment dun lien unigsant .'esprit humain è-un esprit e 
mystérieux, dont il reconnaît la domination sur le monde  - 
et gur lui-même, et auquel il aime ù ge sentir uni, (Révil- 
. le, Prolégomène ù histoire des des Religions). 


۳۵ 


الجموعة العالية بصورة اماعة الانسانیة » مر ای عو التتعور 
بتبعیتنا لشیثات أخرى يركزها الانسان البدائي في الکون »۲ 

0 ورل موقيل ,هان ؛ ركان رامل حل رت و زا 

جملة العقائد والوصايا الي يحب أن. توجهنا في سلوکنا مع الله » ومع الناس ٠ ٠‏ 


وي حق أنفسنا "۳ 


ول سلفان بيريسيه » في كتاب ( العلم والديانات ) : : «الدين هو 
الحانب المثالي. في الحياة الإنسانية 0 
ا التورعات ای ت تقف ان أمام الحرية المطلقة صر فائنا 0 
ويقول إبميل دوركايم » في (الصور الأولية للحياة الدينية ) : « الدين 
مجموعة متساندة من الاعتقادات والأعمال المتعلقة: بالأشياء القدسة ( أي العزولة 
. المحرمة ) اعتقادات وأعمال تضم أتباعها في وحدة معنوية تسمى الملة )* .. 


نآ *# # 


La religion est un sociomorphisme universel. Le gen- ۱) 
timent religieux est le sentiment de dépendance par rap- 
port 5 des volontés que homme primitif place dans Puni- 


` . Vers. (Guyau, Irreligion de l'avenir. P. 1-3). 


‘La religion c’est ensemble des croyahnces et des pré- (r) 
` ceptes qui doivent nous guider dans notre conduite envers 
Dieu, envers nitre prochain et envers nous-mêmes (Michel . ` 
Mayer, Instructions Morales et Religieuses 1ère legon). 

La religion, ... «c’est la part de "161 dans a vie hu- (۳) ` 

maine » (Sylvain Périssé, Science et Religions, ch. 1). 

la religion : « Un ensemble de scrupules qui font (4) 
obstacle au libre exercice: de nos facultéss (Salomon 
Reinach, Orpheus : Hist. 2606. des Rel. P. 4). 


. La religion est un système solidaire' des croyances et - © 


۹ 


من هذا العرض يتبين أن حقيقة الدن لا تكفى في تحديدها فكرة الاعتقاد 
بإطلاق أو فكرة اللحضوع من حيث هي . وآنه لا بد من إضافة قيد أو قيود 
أخرى تحددها بإبراز عناصرها الحوهرية ۰ وتلك هی المحاولة الى بذها 
الباحثون حين قدموا لنا حتلف التعریفات الي آوردنا ان جانا ما 

غير أنه ليس من العسیر على من یستعرض هذه التعازیف - الاسلامي منها 
وغبر الاسلامی - آن بلاحظ آن المرهرة الغالية منها قد جاوزت اد اي 
+التحديد : اى حصرت مسسمی الدين ي نطاق الادیان الصحيحة » الستندة . 
إلى الوحي السماوي .وهي الي تتخذ معبوداً واحذاً » هو اللحالق الهیمن على 
" کل شيء ۰ فالديانة الطبيعية الستندة إلى حض العقل » والديانات الحرافية الي 
هي وليدة الحيالات والأوهام ۰ وکل‌ديانة تقوم هي أو جانب منها على عبادة 
التماثيل ۰ أو عبادة الحيوان » أو النبات » أو الکواکب › أو الجن » أو 
الملائكة .. الخ . تخر ج مقتضى هذه التعار يف عن أن تكون ديناً » مع آن 
القرآن قد سماها كذلك حيث يقول : «ومن يبتغ غير الاسلام دينا » ؛ 
ويقول : « لكم دينكم ولي دين » . 

ولقد رأينا كيف وصل الأمر ببعض الباحثين في تحديد موضوع الدين 
إلى تصويره بأرقى صورة عرفتها الفلسفة » وأبعد صورة عن انحطور ببال 
العامة من المتدينين » أعني تلك الفكرة التي عبر عنها روبرت سبنسر بقوله : 
إن العنضر الأصيل في الدين هو الإيمان بقوة لا عکن تصور نبايتها الزمانية ' 
والمكانية . فهذه اللانهائية إن صح أنها عقيدة کبار الفلاسفة والعلماء » لا تنطبق 
. بحال على عقيدة المشبهين ولا المجسمين ولا القائلين بأن ربهم في السماء . و نحن 


des pratiques relatives è des. choses sacrées, 6۵-16 — 
séparées, interdites ب‎ croyances et pratiques qui unig. . 
sent eh une même communauté morale appelée. Eglige, 

. هناما‎ ceux qui y adhèrent (Durkheim, Formes Elémentai- 

res de la Vie Religieuse, 0. 65). 


PV. 


ا لناب تيد اين سحیح تب ء بل ادبن من حيث هو في تان 
صوره ومظاهره . 

ثم رأينا كيف أن «ماکس میلر » كان آشد. تضبيقا هذه الدائرة > نین 
قال إن الدين هو « محاولة تصور ما لا عکن تصوره » فهذه العبارة لا تنطبق 
في حرفیتها إلا على نوع من الأديان يفصل بين العقيدة والعقل فصلا" ناما 
ويفرض على معتنقيه أن یومنوا بما لا تقبله عقولهم » ولا تتصوره() أذهانهم 

هذا الغلو ني طرف التضييق لدائرة المحدود » يقابله ‏ كما رأينا - غلو 
ني الطرف الآخر ۰ يمثله فريق من علماء الاجتماع وعلماء الاثار ( أمثال إيميل 
دوركايم » وسالومون ريناك ) » فهولاء لا يكتفون بحذف فكرة «الإله » 
الحالق » اللانهاني » الذي لا حیط به التصور » من التعريف الجامع للأديان » 
بل يذهبون إلى وجوب إبعاد أصل فكرة الألوهية بکل معانیها من هذا 
التعريف ؛ محتجين بأن في الشرق أديانآً » مثل البوذية » والحاينية» 
والكونفوشيوسية » تقوم على أساس أخلاتي بحت » خال من تأليه كان ما 
.وأن الذين يولهون « بوذا » و «جینا » إنما هم مبتدعون » خارجون عن 
أصول دينهم الحقيقي القديم . 

فلننظر في قيمة هذا النقل » ومغزى هذه الحجة ! 

هل يعني هولاء الباحثون أن الأديان الصينية ور جردة من كل . 
فكرة نظرية اعتقادية ؟ 

إن الحقيقة الي أجمع عليها مورخو الأديان هي أنه ليست هناك جماعة 
إنسانية » بله أمة كبيرة » ظهرت وعاشت ثم مضت دون أن تفكر في مبدأ 
الانسان ومصيره » وی تعليل ظواهر الكون وأحدائه » ودون أن تتخذ لها 


)١( -‏ إذا كان مقصود الفیلسوف من التصور هو أن يرتسم في الذهن صورة خيالية جسيمة 
للإله »> و لیس جرد الفهم و الادر ال العقلي » ی یی ی ۱ 
العلیا المثالية » ولا برد عليه اعتر اضنا الأخير . 


۳۸ 


في هذه السائل ریمعت irê‏ ا يقيناً أو ظناً » تصور به القوة الي 


تخضع لا هذه الظواهر ني نشأتما » والمآل الذي تصير إليه الكائنات بعد 
تحولها . وهذه الأديان الثلاثة المشار إليها لم تشذ عن هذه القاعدة قط ؛ فهي» 
من جهة مصدر الحوادث » لا تنکر وجود ال هة المندية المسماة « أندرا » 
و «أجى دو « ثارونا » . .. الخ ؛ ومن جهة مصير الانسان » لم تنس تلك 
النظرية إهندية القديمة في الحياة وآلامها » وني أن التعلق بملاذها ومتعها هو 
السبب فيعودة الحياة إلى الجسم في صورة ما » بعد الموت » فلا ينتقل الإنسان 
بذلك من ألم إلا إلى ألم » وأنه لا سبيل إلى الراحة التامة إلا بالز هد التام فيالحياة » 
ليموت الإنسان بلا رجعة » فلا يعود إلى آلام الحياة كرة أخرى . 


قد يشكل علينا أن مورخي البوذية يقولون إن الا هة المندية » الي 


سرى الاعتقاد بها إلى البوذية القديمة » لم يكن ها في نظر البوذيين سلطان 


إلا-.على العالم المادي » الذي يريد البوذي أن يتخلص منه » فهو لذلك لا يعبدها 


ولا يرجو خيزها » بل يريد أن يبرب من سلطانا بالوت الأبدي + ثم هو 


لا يعتمد عليها في شئونه الأدبية » بل يعتمد على مجهوده العقلي والحلقي فحسب. 
ووجه الإشكال آننا سواء أقلنا إن البوذية القديمة لا تعرف آلة البتة » أم قلنا 


" إنها تعرف بآلحة لا تعبد » فالنتيجة واحدة : وهی أن تكونٍ هناك ديانات 


خالية من فكرة العبادة » وذلك إما حلوها .من كل عنصر نظري اعتقادي في 


" مصدر الكائنات » وإما لها مركبة تركيب ضم لا امتزاج فيه » من عنصرين 


متدابرين لا يلوي بعضهما على بعض . بحيث يكون شطرها النظري مثبتاً لقوى 
عظيمة ذات سلطان على الوجود ولكنها لا شأن ها بأعمالنا > وشطرها العملي 
مبيناً لطريق السلوك الذي يخلص النفس من لام الحياة » من غير توجه إلى 
تلك القوى . 

لکن المسألة نما هي في صحة تسمية أمثال هذه الذاهمب أديانا . 


وحن لا فری مانم) من أن يصطلج مضطلح على هذه التسمية » ولكنه 
یکون اضطلاحاً نابياً عن معهود الناس » مجافیاً لذوق اللغات » ولا سیما لغتنا 


وم 


العربية الي لا تفهم من اسم الدين إلا اعتقاداً بشيء يدين له المرء » أي يخضع له 
ويتوجه إليه بالرغبة والرهبة والتقديس . بل إننا لا نبالغ. إذا قلنا إن كل مذهب 
مخلو من هذه الدينونة هو أحق باسم « الفلسفة الحافة » منه باسم آخر . وأكبر 
الظن عندنا أن الدیانات المذكورة ( البوذية والکونفوشيوسية. ونحوهما ) ما 
استحقت أن تدرج في جدول الأديان إلا منذ دخلتها فكرة التأليه » أو على 
اعتبار أنها كانت كذلك أبداً . 320 

وبالحملة فنحن لا نوافق على حذف مبدأ الألوهية من تعريف الأديان » 
بل نذهب إلى القول مع الفيلسوف الألماني «إرنست شلاير ماخر » بأن قوام 
حقيقة الدن هو ذلك الشعور بالحاجة والتبعية المطلقة لقوة ماهرة » فلا ريب 
أن هذا الشعور ركن أصيل لا بد منه في تحقق ماهية الدين من حيث هو . 

ولكنه مع ذلك لا يحتوي كل العناصر الي يتألف منها هذا المفهوم ؛. 
إذ لو كان كل شعور بانحضوع الكلي والتبعية المطلقة لقوة قاهرة أي كانت 
وایاً كان لون اللحضوع لهاء یسمی ديناً » لكان أحق الضرورات بهذا الاسم 
حاجتنا إلى التنفس والغذاء » واستسلامنا التام لقوانين النقل والحاذبية وسائر 
العو امل الكونية » ولا قائل بذلك . 

يحب لذا أن نتابع البحث » لمعرفة الفوارق والمميزات الي تجعلنا نسمى 

نوعاً من انحضوع دينآً » ولا نسمى نوعاً آخر منه بهذا الاسم . 
وان التحليل الدقيق لنفسية المتدين يكشف لنا نوعين من هذه الفوارق 
. والمميزات : اا ش 
- (أحدهما) ني صفات الشيء الذي يقدسه المتدين وبخضع له . 
( والثاني ) في طبيعة هذا ا لحضوع.. ۱ 
فهلم بنا ندرس هذين النوعين : 


»« ® نا 


0 


أول ما یواجهنا من الفروق بين احضوع الديي واحضوع اللاديي يتمثل 
في مجموعة. الصفات الي بحدد بها التدین مو ضوع خحضوعه ومناط تقدیسه 
الدبي » وبميزه بها عن سائر الأشياء الي يعظمها وبخضع لسلطانها . 

كلنا نقدس معی الشرف » والعرض » والحرية » والكرامة » وما إلى 
ذلك من العاني الانسانية النبيلة ؛ وكلنا نشعر با لحضوع والطاعة القهرنة قرات 
الكون وسننه الثابتة الي لا نستطيع أن ننقضها أو نبدها . لكن الشيء الذي 
يقدسه المتدين ليس من جنس تلك المعاني العقلية المجردة » وليس من قبيل 
هذه التصورات الشائعة المبهمة ؛ ذلك أن المتدين بهدف بتقديسه إلى حقيقة 
خارجة عن نطاق الأذهان » وإن كانت تعبر عنها الأذهان فنها في هذا التعبير 
تشير إلى ذات مستقلة » قائمة بنفسها . ليست محرد عرض من الأعراض أو 
لقب من الألقاب » هكذا ينفصل منذ البداية موضوع العقيدة الدينية عن هذا 
الضرب من المعاني القدسة » من حيث إن الصلة بين المقد س عند المتدينين هي 
قبل كل شيء صلة بين ذات وذات ؛ لا بين ذات وفكرة مجردة أو تجريدية 
كما في الأمثلة الي أسلفناها . 

ثم إن هذا التقديس الديي لیس تقديساً لذات أا كانت > وإنما هو تقديس 
لذات ها صفات خاصة ؛ وأهم میزانها آنا ليست مما يقع عليه حس المتدين » 
ولا ما يدخل في دائرة مشاهداته ». وإما هي شيء غيي لا يدركه الا بعقله 
ووجدانه . فالفاصل الثاني الذي تتميز به العقيدة الدينية بمختلف أنواعها هو 
أن ها خاصة الإبمان بالغیب » أي با وراء الطبيعة . ۱ 

ثم إن هذا الغيب الذي تومن الأديان اد رس نت 
جنس هذه الطبيعة المادية المنفعلة » بل هو شيء ذو قوة فعالة موثرة » وله 
أسلوب في تصرفاته مباين للطرائق الي توثر بها المادة فيما. حوا ؛ إذ أن هذه 
.: المواد يصدر عنها أثرها دون شعور منها . ولا اختيار لها في صدوره . أما القوة 


الي بخضع فا این فان يفهمها على أنها قوة عاقلة تقصد ما تفعل » وتصرف 


محض [رادتبا ومشیتتها . 


N 


وأخيراً فإن هذه القوة العاقلة الدبرة في نظر المتدينين ليست قوة منطوية 
على نفسها » منعزلة عنه وعن العام » بل يرى أن ها اتصالا" معنوياً به وبالناس : 
تسمع نجواهم » وتصغي لشكواهم وتعي بالامهم وآمالهم : وتستطيعه إن " 
شاءت أن تکشف عنهم ما بدعونها الیه . 

من جملة هذه العاني يتحدد على وجه الإجمال العی الذي یتعلق به 
الاعتقاد والتقديس في جميع الديانات . ولتلخيص هذه الاعتيارات 5 لقب 
واحد نقول إن التقديس الديي « تأليه ) وعبادة » وإن.موضوعه (إله) معبود . 

ولعلك قد يشكل عليك من مقالتنا هذه أننا جعلنا مناط الاعتقاد والتأليه 
في جميع الأديان ذاتاً غيبية لا تراها العيون » كأن لم يكن من الأقوام من عبد 
الأحجار والأشجار والأنمار » والطير والحيوان والانسان . 

فاعلم أن كلمات الباحثين في نفسيات المتدينين وعقلياتهم قد تطابقت على 
أنه ليس هناك دين أياً كانت منزلته من الضلال والحرافة > وقف عند ظاهر 
الحس ۰ واتخذ الادة المشاهدة معبودة لذانها : وأنه ليس أحد من عاد 
الأصنام والأوثان كان هدف عبادته في الحقيقة هياكلها الملموسة ؛ ولا رأي 
في مادا من العظمة الذاتية ما یستوجب ها منه هذا التبجيل والتكريم . وكل' 
أمرهم هو آنهم کانوا یزعمون هذه الأشياء مهبطاً لقوة غيبية : أو رما لسر 
غامض »> يستوجب منهم هذا التقديس البليغ . فهي في نظرهم أشبه شي ء بالتمام 
والتعويذات الي يتفاءل أو يتبرك بها » أو يستدفع بها شى ء من الحسد أو السجر . 
٠‏ لا على أن ها خاصية ثابتة كامنة فيها كمون النار في الرماد : أو أن لها قوة . 
طبيعية كقوة المغناطيس ؛ بل على أن وراءها أو حولها روحاً () عاقلا : 


(۱) من الأمثلة الي توضح لنا موم هذه الفكرة » أعني فكرة الروح والغيب » وسرهانها 
حى في الديانات الوثنية الممجية » قصة ذلك المجبود البشري الذي يقدسه الزنوج في جبال النوبة » . 
والذي يروي لنا عزام باشا أنه جالسه في إحدى رحلاته في جنوب. کردفان ؛ فإن قومه بزعون - 
فيه قوة عجيبة عل علم الغيب وفعل الحوارق» فيسألونه أن یدفع عنهم البلاء و الرض؛ وأن- 


4۲ 


مدب رآ مستقل الإرادة يستطيع أن يغير بعشيئته سير الأمور ومجرى العادات » 
. فیعطی ونع » ويضر وینفع » من حیث لا بنتظر الناس ذلك في العادة » وأن 
تلك المواد الشاهدة ما هي ي اعتقادهم إلا مظهر ومطلع يطل منه هذا الروح 
الحفي » ويبارك من يتمسح بتلك المياكل الي اتخذها له مظهراً ومزاراً . 


.يلزمنا إذآ أن نضم عنصرا رباعباً إلى اتعریف : فنقول إن القوة التي 
يقدسها المتدين ليست فكرة مجردة » وصورة عقلية خالصة » بل هي حقيقة 
خارجية » ونقول إن هذه الحقيقة ليست مادة يقع عليها احس » بل هي سر 


> يشير عليهم بالوقت الناسب للصيد والحرب» و یلتمنون منه أن يأتيهم بالطر لزرعهم وسا متهم . 
وهم من أجل ذلك یقدمون له القرابين والمداياء ويجتمعو ن في حضرته رجالا ونساء » فير قصون 
ویطربون طلباً لرضاه . فإن أني تحقيق مطالبهم في أول الأمر » بالغوا في دعائه و استر ضائه .. 
حی إذا تسوا منه سجنوه » بل رما ما تعلوه » وأقاموا غيره مقامه من له هذه المصائص الار قة. ' 
( انظر الرسالة الحالدة لعبد الرحمن عزام باشا ص ٠‏ و ۷ ) فهم اذاً لا يعبدون فيه هذا الشخض 
لمشاهد الذين وتحكمون هم فيه بالسجن أو مت ا وإنما يترجهون فيه إلى ذلك السر 
الممهول . 

و عضي یی ی و وی سمل جر ل اون 
الجاهلية » يعبدونه زلفی لن هو-أعظم منه ني نظرهم ؟ » . آما نحن فنر جح آنبم نما یکبر ون 
فيه علم الأسرار و القدرة على قضاء الحاجات إلى حد محدود ؛ كا یمتقد العوام من آهل الأديان 
في الأو لياء والقديسين . ولا عنم ذلك من اعتقادهم في الإله الأعظم » كا هو الحال ني سائر الدیانات 
الوثنية المعروفة. للباحثين» وكا يدل عليه موقف هؤلاء النوبيين أنفسهم من معبزدهم ؛ فهم لا 
يسألونه أن يحول الحبال ذمباً » أو يجعل البحار لب لبتاً وعسلا » أو يغير سير الأفلاك » أو يرزقهم 
الللود في الانيا ؛ فضلا عن آن ینوا أنه خلق نفسه » أو خلق السموات والارض » أو أنه هو 
مسك نظامها ؛ وما يلتمسون منه حظوظاً ممكنة قد سبق هم العهد بوقوع آمثاها ». ويريدون 
بالتقرب إليه الانتفاع ما عنده من العلم و القدرة الروحية في إصلاح معاشهم؛ كما يتوسل المريض 
إك الطبيب بأنواغ العطاء والإكرام . ومع ذلك فإن إصراره على رفضها بعد إغداق العطاء عليه» 
وین معلحته بألوان الوعيد والتهدية ۽ هو بان يكون في نظرهم دليلا عل جهله ومجزء » آحری 
منه دليلا على خبثه و مخله . فهذا الفشل والإخفاق من المعبودين » وهذا اليأس من العابدين » يلجىء ٠‏ 
الناس يفطر چم إلى الاعترافٍ بقوة علوية » تتقاصر دوسا غلم العالمين وقدرة القادرین » وإن . 
التجعوا أحياناً إلى القوى الدنیا » البّاساً للحاجة العاجلة من حيث یظنون الحصول عليها . 


<۳ 


غيي لا تدركه الأبصار ؛ و إن هذه القوة الغييية قوة عاقلة تتصرف 
بالارادة » لا بالضرورة کالغناطیس والکهر باء ؛ ونقول أخيراً إن هذه القوة 
عناية مستمرة بشئون العام الذي تدبره ۰ وأن ها تجاوباً نفسياً مع نفوسه . 

وهكذا نقرر مع العلامة ( تابلور ) أن الدين يتضمن دائماً « الإهان' 
بكائنات روحية » لكن على شريطة أن نأخذ كلمة الروح هنا بأوسع معانيها 
فلا حدد طبيعتها » ولا مدى سلطانها » ولا طريقة تصرفها » 0 
للتصورات المختلفة في ماهية تلك القوة ؛ ونكتفي بأن نقول على الحملة | مها قوة 
خفية »> شاعرة » مدبرة » وان آفعافا تصدر عنها عحض ارادنها » وا 
تستمع لمن بدعوها وها مطلق الحرية في قبول مطالبه أو رفضها . 

هذا العنصر الرباعي  :‏ عنصر الذات » الخيبية » الروحية » التصلة 
معنوياً بعابديها ب هو الحد الوضوعي الرئيسي الذي يفصل بين وجهي النظر 
الدينية واللادينية . 

فبينما النظرة المنطقية أو النفسية تنحصر في حظيرة العقل أو النفس » باحثة 
عا فيهما من المعاني والأحوال . ولا يعنيها دراسة ما خلف هذه الحدود: 
والنظرة الطبيعية تبرز إلى الوجود الحارجي ولكنها لا تعالج إلا ما يقع عليه احس 
والمشاهدة بالفعل » أو ما هو من نوع هذه الحسات المشاهدات » ولا 


(۱) إياك أن تظن إذاً أن خضوع علماء المادة لقوة القانون الطبيعي العام يعد منهم حضوصاً 
لسر باطن أو لمی معقول ؛ فالواقع أنهم إذا جاوزوا المشاهد المحسوس ؛ / يفكروا إلا فيما 
هو من جنس المشاهد المحسوس.وليس القانون العلمي في نظرهم إلا تلك العبارة الحامعة الي تلخص 
جملة من التجارب المتكررة في حوادث مشاهدة يرتبط بعضها ببعض عل نسق ثابت . فهم دائماً 

في سم للأمر الواقع الذي لا يفقهون تعليله » ولا يعنيهم معرفة سببه الأول. أما النظرة 
الدينية فإنباء حى عندما يشوبها الحطأ ومیل إلى الحر افة » تهدف إلى أفق أوسع وأعمق : فتجعل 
صاحبها مخضع تعظيماً بدا الأمر وهبدئه » ومصرفه ومديره » على أي صورة : أمكنه أن پتصور 
ذلك المبدأ انختار . 


1 


تنفك عن هذه القيود » تنفذ النظرة الدينية فترمي من وراء ذلك كله إلى حقيقة 
أخرى لا تلمس ني داخل النفس ولا في خارجها المادي » وإنما هي ذات غيبية 
وراء الطبيعة » بل فوق الطبيعة ... فشأن المتدين أنه يطلب وراء كل حس 
معنى » ويلتمس تحت كل ظاهر باطتاً » ويضع ني مبدأ كل فعل فاعلا" 
معتقداً أنه لیقع في الکون شي ء من دقيق الحوادث وخليلها إلا وللإله زار 

لبعض الا هة ) فيه قضاء وتدبير . نعم إن الفلسفة الروحية تشارك النظرة الدينية 

في هذا الإيمان با وراء الطبيعة من قوة أو قوی فاعلة عاقلة » ولكنها تفارقها 
بأنها منقطعة الصلة الأدبية ببذه القوة : فليس بين الفيلسوف وبينها ارتباط 
حقوق أو واجبات » .وليس بينهما مناجاة تتبادل فیها المطالب والرغبات . 
أما المتدين فإنه يومن ببذه الصلة إلى حد أنه يجعلها جز ءاً حيوياً من كيانه النفسي » 
ولذلك نراه كلما حزبته حاجاته » وتعسرت عليه رغباته . تطلع إلى روح 
آشد قوة » يلتمس منها تلك الحاجات والرغبات . 


ا ا رم و 
القوة 3 بدخحل صاحبه في جماعة التدینین » فان مو قف العام الروحاني ي مناجاته 
للأرواح » ليس أحق باسم التدين. من موقف أخيه الغالم الطبيعي لدى الأشباح ۰ 
وإن كان قد يشتبه الأمر بينه وبين موقف المتدين في عبادته » من حيث یتصل 
كل منهما بقوة خفية » يستلهمها ویلتمس عونا » إلا أنه » على الرغم من 
الاشتراك في جنس هذه الصلة » تختلف. الحقيقتان اختلافاً كبيراً » حى إن 
طر في النسبة في الأوضاع غير الدينية قد يبدوان منعکسین عام الانعکاس بالنسبة, 
هما ني الأوضاع الدينية » وذلك أن القوى السرية لبي يدعوها الساحر) او 


(۱) السحر صناعة يقصد منها إحداث الحوارق بطرق خفية . وهو فن يتشعب إلى شعب 
كثيرة . فهو كا ختلف من حيث قيمة أهدافه ( إذ منها الخيرة » -كشفاء المرضى ومعرفة السار ق » 
أو الشريرة كجلب الأمراض وإيقاع العداوة بين الأزواج والأصحاب ) ختلف كذلك من حيث 
مناهجه و و سائله قمنه ما پعتمد اسب طبيعية وهو المسمى بالسحر الأبيض « magie blanche‏ » = 


٥ 


الكاهن أو مناجي الأرواح لا تقع صورتما في أخيلتهم على آنبا شيء يعلوهم 
فيتطاولون إليه » بل على أنمها قرن ينازلونه » أو قرين بخادنونه » وقد يرون 
لأنفسهم من العلو والسلطان على تلك القوى بوسائلهم الخاصة ما يستطيعون 
به أن يقتنصوها ويخضعوها لأوامرهم » ويسخروها لرغباتهم »> كما يسخر 
الكيميائي عناصر الطبيعة المادية لمآربه . أما العابد فإنه يقف من معبوده موقف 
الحاضع المتواضع الساعي في رضى سیده ‏ المشفق من غضبه وسخطه . . 
فالفاصل الأخير » الذي يتم به تصوير القوة الي يومن بها المتدين » أن 
قوة علوية سبحانية » قاهرة غير مقهورة » بحضع هو ها ولا نخضم له . 
إن شئنا أن نضرب مثالا حسياً هذه الأهداف المختلفة > قلنا إن قبلة العالم 


ت ومئه ما يستدعي وسائل روحانية » وشيطانية على الأخص» وهو العروف بالسحر الأسود 
و magie noire‏ ». 
0 وحديثنا هنا إنما هو من هذا القسم الذي يقوم على الاستعانة بالأرواح ودعائها لتحقيق مآرب 
٠‏ الساحر ؛ لأنه هو الذي پنصرف إليه اسم السحر عند إطلاقه ؛ وهو الذي قد يشعبه جنسه بالأعمال 
الدينية ؛ 1 : 

وذلك مخلاف القسم الأول الذي يعتمد الوسائل المادية ؛ فإنه لا التباس في أمره » على الرغم 
من كثرة أنواعه واختلافها : ( فمنه نوع ) هقوم على الهارة وخفة اليد وهو المسمى بالشعبذة 
' أو الشعوذة . (ونوع) ينتفع بالحضائص الطبيعية والكرمائية للأشياء »> وهذا هو سحر علماء” 
الصيدلة ونحوهم . ( ونوع ) يعتمد على ساب سير الشمس والقمر ومواقع النجوم » وما يظن 
من الارتباط بينها وبين حوادث الكون 4 وهو المسمى بالتنجم . ( ونوع ) ينبي على الاعتقاد 
بأن الأشياء والناس يوجد فيها - بصورة جلية في البعض وخفية في البعض الآخر - خاصية 
يسميها الميلاتيزيون 1088 ويسميها بعض القبائل 20820006 وپنضها بأسباء آخری ؛ وهي 
تلك القوة الي مكن ترجمتها بكلمة النة بضم اليم » أو بكلمة اليمن بضم الياء » أو الموهبة » 
أو الحظ أو البركة و بالحملة السر الذي من ناله فقد و افاه التوفيق في مقاصده من الرزق و النصر 
والقوة والنفوذ إلى غير ذاك . والهلاه حين يلتمسون هذه القوة في أبرز مظائها يعتمدون ني 
الغالب على أول تجربة أو مصادفة يقترن فيها الحظ بوضم معين » أو بالحضور في مجلس شخص 
. مین » أو باقتناه شي ء معين من الاد أو النبات أ الحيوان » فينسبون السر في النجح إلى ذلك 
الشخص أو الثي ء. ومن لم تقع له التجربة بنفسه فمن السهل أن يسري إليه الاعتقاد » .بحسن 
الظن والتصديق لتجارب غيره من معاصریه أو من أسلافه. ومن البين أن القوة المدكورة مباهنة س 
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المادي تحت أقدامه » لأن القوى الي هو منها بسبيل قوى عمياء صماء > بخس 
بها ولا حس به » وإذا دعاها لا تستجيب له . وقبلة العام الروحي هي من وجه 
ما في مستوى أفقه ؛ لأنها وإن كانت أقدر منه على التصرف » إلا آنها قوى 
حية عاقلة مثله » ولكنها من وجه آخر هي دونه » لأنها نحت يده » متصرفة 
بأمره » منقادة إلى تعاويذه وطلاسمه . أما المومن فإنه يبدف إلى أعلى من ذلك 
كله » لأنه يتجه إلى القوة العلیا باطلاق » فالکل ینکسون اعاديم 5 
الارض » والومن يرفع رأسه إلى السماء . 


# # و ۱ 


هذه العناصر اللحمسة الي يتألف منها (موضوع ) العقيدة الدينية » ينبغي | 


> للقوة الي هي موضوع الأديان لأنها ليست قوة مستقلة متشخصة» بل منبثة في الكون» ولأنها 
ليست قوة عاقلة » بل قوة مادية أي سارية في المواد كامنة فیها » غير مسيطرة و لا مستعلية عليها » 
فليست روحاً » فضلا عن أن تكون فا . ( ونوع ) يستخدم التشابه الصوري » أو امز » 
أو غير ذلك من اللملابسات » في نقل الأثر- الذي يحدثه الفاعل في صورة الشخص أو في قطسة 
. منفصلة من شمره أو من ثيابه - إلى جسم صاحب الصورة أو صاحب الشعر أو المنديل مثلا . 
وقد كان القدماء پسمون هذه الخاصية بالتجاذب الشبهي بين الأشياء 6 و لقد ظهرت 
في آوروبا الآن نظرية طبية أقيمت عل تجارب عذة » امعنيطوا مھا أن كل شجخص له إا 
٠‏ کهربای خاص © پوجد أموذج منه في كل ما وتصل به » حى في صورته الشمسية أو البطاقة 
الي عليها اسمه » وأن لكل مقار من العقاقير أشعة 2 خاصة كذلك » وأن الدواء الناجح هو الذي 
يتحقق فيه التناسب والتوافق بين إشعاع الحسم المرهض وإشعاع المادة الي سيعالج ہا . ورأيت ` 
هناك أطباء يعالحون مرضاهم بهذا الأسلوب » الذي لا يزال في دور التجربة» ويسمونه - 5201686 
موك أو الحساسية بالإشعاع . فهذه الأنواع كلها تمتاز مخلوها عن فكرة الروح ». فلا مجال 
لالتباسها بالاو ضاع الدينية . 

أما القسم الروحي فالفرق الرئيسي في نظرنا بينه وبين الدیانات أن الاستعائة بالروح فيه 
استعانة استخدام وتسخير » لا استعانة عبودية و مجید وتقديس . هذا وقد ذكر دور كام ومتابموه 
فروقاً أحرى » فقالوا إن وجه الانفضال بين الحقيقتين هو أن الأصل ني الشمائر الديئية أن توبی 
:في جاعة» وأن الفكرة الدينية تولف بين معتنقیها في وحدة معنوية : ولا كذلك السحر » الذي 
هو عمل فردي سري » فضلا عن أنه في الغالب يتتهك حرمة القدسات الدينية أو بعكس أوضاعها ٠‏ 
وتلك كا تری فروق ثانوية » وهي بعد لا تأغذ ضفة العموم » لا طرداً ولا عكسا . 


۷ 


2 


أن يضم إليها عنصر ( ذاني » نفسي ) يتميز به نوع انلنضوع الذي يتصف به 
المتدين بإزاء موضوع عقيدته . 7 5 
وإليك البيان : 


الناظر إلى العالم العلوي في جملته يراه مسخرا تحت سلطان القدر» في 
أوضاعه وأحجامه ؛ وحركاته » وطبائعه : كل شیء فيه له قدر لا یعدوه ‏ 
وطور لا يتجاوزه ... والناظر في عالمنا الأرضي كذلك يجده مقيداً بنسب معينة 
من البعد عن الشمس وعن الکوا کب ٠‏ وبمقادير معينة من الضوء والحرارة 
والضغط الحوي وغيرها ... والناظر إلى هذه الكائنات الحية الي على ظهر 
الارض_براها كلها خاضعة لقانون الشيخوخة وافرم » .وأخيراً لظاهرة 


الموت"" ... تلك كلها ضروب من انفضوع الطبيعي » منها ما هو آلي 


(۱) لقد بلغ تقدم العلوم الطبيقية والتجارب الطبية في عصر نا هذا مبلفاً پر الناس حى جمل 
بعضهم يتساءل : أليس من المکن أن بيجي ء يوم یستعلیم فيه العلم أن یکفل الئاس الخلود » و محو 
من بینهم ظاهرة الوت ؟ 1 | ل 

ول يكن بدعاً من الأمر أن یداعب الانسان هذه الأمنية . وأن يتر جم بها غريزة طلب البقاء 
المتأصلة في نفسه » والي يدل عمقها في النفوس البشرية على أنها للبقاء خلقت ؛ غير أن هذا 
. الإنسان يضل طريق الصواب حين يلتمس تحقيق أمنيته من صم ينحته في خياله ثم يسميه بامم العلم » 
والعلم بريء من نسبته إليه؛ لأنه أعلم بضعفه وعجزه من هؤلاء الخدوعين فيه ١‏ 

' ولكن هذا الطب قد توصل يوماً ما إلى إمداد الناس بالغدد واهير موثات وسائر الأجهزة 
والوسائل الي مي ء لبنيتهم صلاحية العمل المتواصل إلى غير نباية ؛ فكم يتقدم الناس بهذه المرحلة 
الحديدة في سبيل الحلود ؟ إن كل ما سوف يقدمه لهم العلم يومئذ هو منع فصيلة واحدة من أسباب 
الموت هي أندرها وقوعاً» وهي الأسباب ( الفيسيؤلوجية ) أعي أعراض الشيخوخة الي هي 
نتيجة إنباك الآ لات العضوية واستهلا كها . أما الأسباب الأخرى الي لا عداد لها » واليّ تتحفز 
جيوشها في داخل الحسم وخارجه » وتتربص أخطارها الحياة في المضر والسفر » في اليقظة 
والنوم » في الحركة والسكون » في العمد والحخطأ » ذما بری وما لا يرى » في عناصر" الطبيعة العليا 
والدنيا » فجا يحل عن الوصف وما يدق على التحليل ... فإن السيطرة عليها تفترض الإحاطة . 
. بالحوادث الكونية والإنسانية الي ستقع في لحظة ما » قبل وقوعها » واليقظة ها حين وقوعها » 
والعلم يما ستسلكه في مراحل تطورها » بعد وقوعها » والقدرة على الوقاية منها من قبل» = 
1۸ 
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لا شعوري » ومنها ما هو شعوري اضطراري » ..کمثل الذي يردى من 
نافذة علوية » فهو حين بهوي في الفضاء لا يسعه إلا الاستسلام لهذه الحركة 
القسرية راغماً مکرهاً . أما المتدين فخضوعه شعوري اختياري معا »> وهو 
. حين يخشع لعبوده ويسجد لعظمته يفعل ذلك عن طواعية لا عن كراهية › 
لأنه يقوم في ذلك بحركة نفسية من التمجيد والتقديس تأبى طبيعتها أن توخذ 
قهرأً » وا تعطى وتمنح لمن يستحقها مى اقتنعت النفس بهذا الاستحقاق . 
نعم إن هناك نوعاً من الإكراه ( وهو الإكراه غير الباشر : کالتهدیسد 
بالعقاب ) يمكن أن بفضی إلى مظهر من مظاهر التعظيم وصورة من صوره 
المادية » ولكنه لا يمكن أن يتولد عنه حقيقة التعظم ولا صورته القلبية . 


فهذا وجه ينفصل به خضوع العبادة عن خضوع العبودية العامة . « وله 
يسجد من في السموات والأرض طوعاً » وكرهاً » . 

ووجه آخر : وهو أن خضوع المتدين لمعبوده ون كان خضوعاً كلياً 
لقوة قاهرة كما يقولون ؛ ليس هو ذلك الخحضوع الذي يخلق اليأس » ويكبت 
النفس . ويغل من اللحهد . ويحد مجال العمل » ويسد باب الأمل ؛ بل هو 
شعور يرفه.عن القلب بما يفتحه أمامه من آفاق الإمكان » هو شعور يضع 
عن النفس الأثقال » ويحطم ما حوها من الأغلال » وتكاد لا تعر في لغته 


ب وعلى رفمها أو محو أثرها من بعد ... وإذ لا'سبيل إلى منع حادث إلا منم أسبابه » كانت 
الإحاطة الكاملة بهذه الحلقات القريبة من الأحداث لا تغي دون الإحاطة مقدمانها » ومقدمات 
مقدماتها » صاعداً إلى بده الحياة » بل إلى نشأة المادة » حى يحتث الداء من أصوله » وحتى لا 
يقف في مرحلة ما أمام أمر واقع لا يستطيع له تخويلا » ولا يحد عنه مصرفاً ... أفلا ترى مبلغ 
الحلف والإحالة والتناقض الذي يفضي إليه هذا الافتر اض العریض » وهو أن هذا الانسان ابن 
الأمس يلزم أن يكون قد كان قبل أن يكون » وأنه قد شهد خلق السموات والأرض و خلق 
. نفسه ؛ وأن هذا الإنسان امحدود القوي والملكات ليس حدود القوى والملكات » بل أحاط بكل 
شي ء قدرة » وأحصى کل ثي ء علماً ؟ أليس مآل هذا أن يفرض الإنسان کائناً آخر غير هذا 
الانسان الذي نعرفه ؟ ... إن الذي ملك مفتاح البقاء هو واهب الحياة » لا من وهبت له الحياة 
وهو لا يدري كيف ؟ ولا می ؟ ولا إلى مى ...؟ 1 
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على كلمة « المحال » فإذا اشتدت الأزمات » وضاقت الحلقات » أمام المتدين » 
تراعی له من خلافا أبواب ومخارج ليس دون انفراجها إلا أن يأذن معبوده . 
ولذلك إذا رأيته في توجهه إلى هذا المعبود رأيته مقسم القلب أبداً بين الرغبة 
وه وج الأمل بين الشلك واليقين » > لأن القوة الي يتوجه إليها بالعبادة 
هي في نظره أعز مثالا » وأعظم استقلالا" > من أن تخضع لغير إرادما نفسها 
تلك الإرادة الي لا يعرف هو قانونها بل يقف خائراً أما م أسرارها . 

هذا الرقب والانتظار في مزيج من الأمل والحذر أمام دولاب الموادث» 
هو حدی الظواهر العامة الي نلاحظها في نفسية التدین» ولا نجدها إلا في نفسية 
المتدين ( أو الومن بإرادة مهيمنة على الطبيعة ) ؛ ذلك أن الطبيعيين حين يرون 
ترابط الأشياء وتتابعها في نظام مطرد » يقف بهم النظر في هذه النظم عند حد 
العادة الحارية » فيطمئنون الاطمثنان كله إلى استقرارها ودوامها » وييأسون 
اليأس التام من تحوها وانفصامها ؛ فهم أبداً ني أحد طرفين متباعدين : إما أمن 
غافل ۰ وإما يأس قاتل . أما العقيدة الدينية ( وكذلك الفلسفة الروحية ) فإنها 
لا نخضع لسياسة الأمر الواقع : بل تنفذ إلى بواطن الأمور وأعماقها » فتقيس 
الوجود بمقاييس العقل ۰ وتزنه بموازين الإمكان ؛ وبذلك يتكشف ها الكون . 
عن حقيقته » فلا ترى في نظامه الواقعي ضرورة ذاتية > ولاني تبدل هذا النظام 
استحالة ذاتية ء بل ترى عليه ظابع الصنعة الموضوعة » وأثر ار تيب القصود ‏ 
وتری آمر بقائه أو تطوره رهیناً بالارادة الي وضعت هذا انظام وحفظته ؛ 
لأن من استطاع أن يربط السلسلة › استطاع أن يفصمها > ومن أدار الدولاب 
ذات اليمين قدر أن يراة ذات الشمال ؛ ومن صرف الأمور بمحض اختياره 
على وجه ؛ كان في وسعه أن يحدث في سير ها من العجائب والشواذ والمفاجآت 
ما حرق كل حساب » فیبریء المريض الذي عجز الطب عن علاجه ؛ 
و حلص الاسیر الذي أو صدت دونه الآنوات وین الت في القيظ » مر 

' ور تایه ل و إلى غير ذلك . ۱ : 
هکذا نری الأديان في كل صورها ومظاهرها تقف إلى جانت الأمل 
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والإمكان والحرية والاختيار ني مبدأ الاشیاء . وهي ببذه النزعة في الحقيقة حدم 
العلوم وتمهد لتقدمها : إذ تفسح الجال أمامها في تغيير معلم الأشياء إلى مدى 
أبعد ما تتصوره العلوم الواقعية ؛ الي هي بطبيعتها جبرية إلى أقصى حدود 
الحبر » يثوسة إلى أبعد حدود اليأس : لأنها كلما كشفت قانوناً وقفت عنده 
دهراً » تبي على أساسه كل فنونها وصناعانها .. حنی إذا انتقلت إلى مرحلة 
أخرى : انتقلت بذلك من طوق حديدي إلى طوق. أوسع منه . ولكنه.في 
نظرها طوق حديدي على كل حال » فهي تعيش يوماً بيوم ۰ لا تومن إلا 
بعينها. . ولا ترى أكثر من طرف آذفها . إلا أنها في هذا السير الحثيث 
إلى الكشف والتجديد : خاضعة في الواقع من حيث لا تشعر لدفعة 
خفية من الإيمان بإمكانيات لا نباية لها في الکون : كما أنها تلمس في 
أثناء تجار بها اليوميئة أن كل جديد تحصل عليه ني تبديل أوضاع الاشیاء 
إنما هو ثمرة مجهودات إرادية عاقلة . وليس هناك مثال واحد : منذ عرف 
الانسان الكون يدل على أن الطبيعة بدلت أوضاعها » وأحدثت ني نفسها نظاماً 
جديداً » من غير تدخل قوة شاعرة مستقلة عن تلك الادة » مهيمنة عليها . 
أليس هذا وحده كافياً في لفت النظر إلى أن سائر الترتيبات السابقة » الي نراها 
في طبائع الأشياء أو سير الحوادث ؛ لم تبرز دكتذا من تلفاه نفننها ولا بقوة 
لا شعورية مثلها ؟ هذا هو أساس الفكرة الي تسيطر على الدينيات والروحيات 
جميعاً »> وهي أن على رأس كل سلسلة من الأسباب قوة اختيارية . هي قوة 
الإنشاء والابتكار اللي لا بد أن ينطوي عليها السبب الأول . 

نعم إن العلوم الواقعية » حين تنظر في هذه الآلة الكونية الدقيقة لفحص 
آجزانپا وتعرف قانون سیر ها > ما يعنيها من وراء هذا البحث تنظيم الحهد 
الإنساني وتنسيقه على وفق ذلك القانون الالي . وهي من هذه الوجهة احاصة 
لا لوم علیها في إهماها السوّال عن مخترع هذه ال لة وواضع ذلك النظام » 
لأن هذا السؤال خارج عن طبيعة المهمة الأولى الي تخصصت.لما . ولكن اللوم 
كل اللوم على الإنسان : با هو إنسان » حين يضع بیدیه هذه القيود الحديدية 


م١‎ 


لمقله » وحين يبتر هذا العنصر الحوهري في كيان نفسه » بإبعاد هذا السؤال 
بتاتاً من بين بحوثه » قناعة باللحظة الحاضرة عن الماضي السحيق والمستقبل 
. البعيد » لأنه بذلك یط من عرش إنسانيته إلى صف الحيوانية » ويسكت 
ذلك الصوت السماوي الذي يناديه من أعماق روحه » مستحلاً له على استكمال 
فطر ته » زاجراً له عن الا کتفاء بنظره في حاضر الأشياء و عن 
التطلع إلى مبدا ونمايتها + وإلى مبدئه ونمايته . 


عد عد اله 


والآن نستطيع أن نضم العناصر الرئيسية الي استخرجناها في ثنايا هذا 
التحليل » وأن تولف منها الحد التام لماهية الدين ۰ فنقول : 

الدين هو ١‏ الاعتقاد بوجود ذات ‏ أو ۰ذوات - غيبية ‏ علوية » ها 
"شعور واختيار » وها تصرف وتدبير للشئون الي تعی الإنسان » اعتقاد من 
شأنه أن يبعث على مناجاة تلك الذات السامية في رغبة ورهبة » وي خضوع 
وتمجيد » وبعبارة موجزة ‏ ٠هو‏ «الإبمان بذات إفية  .‏ جديرة بالطاعة 
والعبادة » . هذا ا إلى الدين من حيث هو حالة نفسية نها 
كناءءزطده ععی التدين . آما إذا نظرنا إليه من حيث هو حقيقة خارجة أنه 
؟ناءوزطه فنقول : « هو جملة النوامیس النظر ية الي نحدد صفات تلك القوة 
الإلهية » وجملة القواعد العملية الي تر سم طريق عبادما » . 
«وبعد» فلن يشق على القارىء أن يعود الآن بنفسه إلى التعريفات 
المختلفة الي نقلناها في صدر هذا البحث » وأن يتبين ني ضوء هذا البيان مقدار 
ما في كل واحد منها من وفاء أو زيادة أو نقص عن الحاجة . غير آننا نود 


۲ 


إلى أن نشير إلى مواخذتين مهمتين في تعريف (دورکام ) و (ريناك) | 
وأشيّاعهما . ش ۱ ۱ 

آما الأولى ) فهي أن هولاء الباحثين لم يعتبر وا من القدسية الدينية سوى 
جانبها العملي ( السلبي ) وهو تحريمها لبعض الأشياء » والتحذير من مباشرتما 
والدنو منها : ١‏ ۲000 » . وقد فا هم أن النم من لس شوم ما ليس دايا 
دلیل قدسيته ۰ بل قد یکون على الضد دلیل ما فيه من خبث ورجس ۰ كما 
فانیم أن الشعاثر العملية في کل نحلة يحب أن تکون ترجمة کاملة لعقائدها » 
فإذا كان التقدینن هو من أحد جانبیه تنزيهاً عن العیوب والنقائص ؛ فهو 
من الحانب الآخر وصف بالحميل والکمال » هو تعظیم للقیم الکبری » والمثل 
العلیا . فمظهره ف الناحية السلبية عدم انتهاك الحرمات ۰ وي الناحية الامجابية 
الاقبال على الفضائل إغترافاً من معينها » وتذوقاً محماها » وعثلا" لجحوهرها » 
فالتعر یف إذاً قاصر عن استیفاء أجزاء العرف . 


وأما اموأاحذة ( الثانية  )‏ وهي أشد خطراً وأمس باحوهر ا 
بتجر يدهم ماهية الذين من فكرتي « الروحية » و «الإلية » قد جردوها من 
أخص صفانها » ونزعوا منها المحور الذي تدور عليه كل عناصرها » والمعيار 
الوحيد الذي تقاس به مظاهرها » وتتميز به عما سواها . وفي الحق أن التعريف 
الذي يقدمونه لنا بعد حذف هاتين الخاصتين يمكن تطبيقه بأكمله على كل 
مظهر من مظاهر النشاط الاجتماعي » منی كانت له صبغة السئن الموروثة » 
الي يلتزم الحمهور مراعاتها في حياتهم الأدبية » أو الفنية » أو الاقتصادية › 
أو غيرها . فعادة رفع الأعلام ني الأعياد » والقيام عند السلام الوطي » ولبس 
السواد في الحداد »> ووضع الحاتم في أصبع معينة للمتزوج أو غير الممزوج ٠‏ 
وحفلات التكريم وإشارات التعظيم ؛ والأزياء القومية أو الطائفية » وسائر 


or 


العوائد الملتزمة الي تسمى «بالاتیکیت » أو «البروتوكول » والي يعد 
" اعروج عنها نابياً في ذوق العرف العام أو الخاص ‏ کل آولئك يسوغ لنا 
بمقتضى تعر يفات الدرسة الاجتماعية الفرنسية أن نسميها أعمالا” دينية وعبادات .. 
ومثل هذا يقال ني باب «الآراء والمذاهب السياسية وغيرها . 


ولا يكني لإزالة اللبس هنا أن نقول إن الفكرة الدينية تقتضي « الایعان 
بأن الموجودات ليست كلها من نوع واحد.» ولا في مرتبة واحدة» بل 
بعضها أسمى من سائر الأنواع » “ لأن اعتقاد هذا التفاوت كما يتحقق 
٠‏ في الفكرة الدينية يتحقق في غير ها » كاعتقاد أمة ما ألما أرقى عنصراً » وأنبل 
. مولداً وأحق بالزعامة العالمية من سائر الأمم . . وهكذا ينفرط العقد وبمتد 
اللبس .بين الحقائق الدينية وغيرها إلى أقصى اوها وفعت التو لا 
لإقامة الحدود بين المعاني المختلفة » حى لا يبغي بعضها على بعض . 


(۱).رسالة « الوحي والدين:والإسلام » ص ۲۸ و ۲۹ للمر حوم الشيخ مصطفق عبد الرازق . 
وأصل هذه التفرقة معروف عند مولي الغرب بعبار ات مختلفة انظر معجم الفلسفة للأستاذ لالاند : 
(LALAND, vocabulaire et Critique de La philosophie, 2. 705 (۰‏ 


of 


الح هت الشافتكت 


2 في علاقة الدين بأفواع الثقافة والتبذيب 


الدين والأخلاق - الدين والفلسفة ‏ الدين وساثر العلوم 


الدين والأخلاق ١‏ 
" ها هنا نوعان من الدراسة للصلة بين الدين والأخلاق : دراسة ( نظرية » 
تجريدية ) تنظر إلى الأشياء كما عکن أو كما يحب أن تكون » ودراسة 
( واقعية » تارحية ) تنظر [لیها كما كانت بالفعل . ۱ 
( فمن الناحية التجريدية ) عکننا» بوجه من النظر » أن نجعل من هذین 
المعنيين حقیقتین متغاير تين » وبوجه آخر » أن نجعل منهما مفهومین متداخلن. 
ذلك آننا إذا نظرنا إلى (الدين ) من حيث هو معرفة (الحق ) الأعلى 
وتوقيره وال ( الحلق ) من حيث هو قوة النزوع إلى فعل (الحير ) وضبط 
النفس عن الموى » كان أمامنا حقيقتان مستقلتان » عکن تصور إحداهما 
بدون الأخرى » فتختص أولاهما بالفضيلة النظرية »> والأخرى الفضيلة 
العملية . ۱ ۱ 
غیر آله لا كانت القضيلة العملية عك أن تتناول حياة الانسان في نفسه » 
وني مختلف علائقه .مغ الحلق » ومع الرب » كان القانون الأخلاي الکامل 
. وكذلك لما كانت الفكرة الدينية الناضجة هي الي لا تجعل من الالوهية مبدأ 
تدبیر فعال فحسب » بل مصدر حکم وتشریع في الوقت نفسه » كان القانون 
الدیی الکامل هو الذي لا يقف عند وصف الحقائق العلیا النظرية » واغراء 
النفس مبها وتقدیسها » بل بمتد إلى وجوه النشاط الختلفة في الحياة العملية › 
فیضع فا النهاج السوي الذي يحب أن يسير عليه الفرند وابحماعة . وهکذا 


كه 


- 


يصل القانون الديي ‏ إذا استكمل عناصره - إلى بسط جناحيه على علم 
الأخلاق كله » بل على سائر القوانين المنظمة لعلاقات الأفراد والشعوب » 
بحيث يجعلها جزءاً متمم الحقيقته ويصبغ کل قواعدها بصبغة القدسية › 
فيصبح أتباع الفضائل الفردية والاجتماعية نوعاً من الطاعة لأوامر الدين » 
وباب من أبوإب القربات والعبادات الإلهية ؛ فضلا" عن كونه نحقيقاً لمبدأ. 
العدالة الانسانية » وتلبية لداعي الفطرة السليمة . ش 

وخلاصة القول في هذه الناحية التجريدية أن الدين والأخخلاق في أصلهما 
. حقيقتان منفصلتا النزعة والموضوع » ولكنهما يلتقيان في مايتهما » فينظر كل 
منهما إلى مو ضوع الاخر من وجهة نظره الخاصة . كمثل شجرتين متجاورتین 
تمتد فروعهما » وتتعانق آغصانهما » حى تظلل إحداهما الأخرى . 

. (أما من الوجهة الواقعية ) فاننا لا نرى الصلة بين الدين والأخلاق تبلغ 
دائماً هذا الحد من التساند والتعانق » لا في مبدأ نشأنهما في نفس الفرد » ولا 
في دور تکونهما وتركزهما في قوانین وقواعد'مقررة في المجتمع . أما في الحياة 
الفردية » فإن:هذا الاتصال يبدو واضحاً ني عهد الطفولة والصبا + فالشعور 
الأخلائي أقدم وأرسخ ني نفس الطفل من الشعور الديي . ولذلك نراه يبدأ 
في سن مبكرة جداً باستحسان بعض الأفعال » واستنكار بعضها » والاستحياء 
من بعض آخر ۰ ولا يشعر بالحاجة إلى تعليل ظواهر الكون وتقديس سر 
الوجود إلا ني دور ان يكون فيه أنمى عقلا" » وأهدأ بالا » وأشد تيقظاً › 
وأدق ملاحظة . وأما في الجتمع فان امتز اج القوانين الدينية والقوانين الأخلاقية 
نراه لا جری على سنن واحد ني العصور والبيئات المختلفة » فكثيراً ما ظهرت 
في التاريخ نظم أخلاقية لا تعرض لواجب الآلحة قط ۰ ولا تستقي تشريعها. 
لفضائل الأخلاقية من وحي الدين » بل من قوانين العقل » أو وحي الضمير › 
أو سلطان المجتمع ۰ أو-حسب المصالح والمنافع » أو غير ذلك. كما ظهرت 
في التاريخ مذاهب دينية لا تعی هذه الغناية بالناحية العملية الاجتماعية » بل 
كثير ا ما تجعل المتدين ينطوي على نفسه > متخذاً مثله الأعلى ني العزلة والصمت 


۷ 


والتأملات العميقة . 

نعم إن معرفة الحق وتعظيمه لا يخلوان في غالب الأمر عن مظهر يتمثلان 
فيه . ولذلك تكاد لا تخلو حقيقة التدين عن عنصر عملي يكون حلقة الاتصال 
بين الدين والأخلاق » ويتحقق ذلك على الأقل ني الحانب الإلمي من الواجباث 
الذي نسميه عبادة . لكن هذا المظهر نفسه قد تغمض معاله > وتتضاءل 
صورته » حى يصير كلمة تعبر عن العجز والحيرة في التماس طريق التوجه 
إلى ذلك السر المائل . وإن دين الحنفاء من العرب في اللجاهلية مو أوضح مثال 
هذه الحقيقة » فان هشام يروى لنا.عن أجد هولاء الحنفاء وهو زيد بن عمرو 
.ان نفيل أنه كان يقول وهو مسند ظهره إلى الکعبة : : «الهم إني لو كنت 
أعلم أي الوجوه أحب إليك عبدتك به . ولكني لا أعلمه » © 

بقي علينا أن نتساءل عن العی الذي يقصد إليه غالباً من كلمي « الدين » 
و «الخلق ؛ في محاوراتنا العصرية . وهنا أيضاً نحد بين الكلمتين من الرونة 
في التداخل تارة » والاستقلال تارة أخرى » ما يجعلهما دام في شبه مد 
وجزر » ويجعل من العسیر تحديد الراد من كلتيهما بصفة حاسمة إلا أنه 
يلوح لنا أن هاتين الكلمتين لا تزالان تخضعان في استعمالنا للقاعدة المعروفة. 
في الكلمات العربية الي من أسرة واحدة » مثل ١‏ الرأفة والرحمة » و «البر 
والتقوی » و «الإيمان والاسلام.» وغير ذلك . وهي أن هذه الكلمات التوائم 
كلما اجتمعت في العبارة افترقت في المعى » وكلما افترقت في العبارة 
اجتمعت أو مالت إلى الاجتماع في العی بقدر الإمكان . فإذا قلنا : « فلان 
ذو دين وخلق » . وجب لكي تلو العبارة من عيب التكرار واللغو أن تودی 
كل من الكلمتين معی مستقلا" » منعزلا" عن الآخر انعزالا" كلياً » بحيث 
يختص الدين بالحانب الإلحي ۰ والحلق بالحانب الانساني فيكون معى الدين 


(۱) الشيرة النبوية لابن هشامج ۱ ص6٤٠‏ . ٠‏ 


مه 


الاعان أو التقوی الخاصة » أعني اقيم ير بفراض. اد : ويكون معی الحلق 
التحلي بالفضائل والاداب الاجتماعية . 
أما إذا اكتفينا بقولنا : «فلان ذو دين » وكان 5 أن الدين الذي 
نشیر إليه من الأديان الحلقية العروفة » فان كلمة الدين هنا تت تسم لعی آختها 
المطلوبة أيضاً ری لقى اشام هن أن اف القيام بالفروض 
الاطية و الإنسانية معاً . 

وكذلك إذا اكتفينا بقولنا : «فلان ذو خلق » وكات مفهوماً أن الأخلاق 
التواضع علیها جامعة الحقوق الإهية والانسانية . ولا تفوتنا هنا الإشارة إلى 
أنه حى في هذه الحالة الي تأخذ فيها كلمة انحلی آوسع معانیها » لا تصبح 
تلك الكلمة مرادفة تماما لكلمة الدين » لأن هذه لا تزال تمتاز بعنصر نظري 
جوهري » لا عکن سقوطه ولو ذهب غيره من الأجزاء » ذلك هو عنصر 
المعرفة بالاله والاعان به » وهو عنصر لا یدخل في طبيعة مفهوم الأخلاق » 
لأنها دانما ذات طابع عملي » وما اعتمادها إن اعتمدت على وازع الدين 
والإيمان إلا REG‏ و اموي وي 


وسعها بعد" أن تستغى عن هذه الدعامة بباعث الوجدان أو غيره كما أسلفنا » ' 
فلا يكون بینهما وبين الدين العملي إلا تشابه موضوعي اع عدت ی 
والأهداف . 

الدين والفلسفة 


إذا نحن- أحصينا ضروب المعرفة الإنسانية على كثرة اختلافها وا 
تنوعها » وجدنا من بينها ضرباً يحرى مع الأديان في مجال » ويكاد يعد من 
عصبتها أو من‌ذوی رحمها الاقربین › ولا نجد ضربا اشر يزاحمه أو يدانيه 
في هذا النسب . ذلك هو ما اصطلح العلماء على تسمیته باسم « العلم الأعلى » 
أو « الفلسفة العامة » . 


أليس موضوع الفلشفة هو نفسه موضوع الدين ؟ أو ليست المشكلة التي " 


4ه 


تعالحها الفلسفة هى بعينها المشكلة الى انتدبت الأديان لها ؟ فمطلب الفلسفة 
هو معرفة اصل الوجود وغایته » ومعرفة سبیل السعادة الانسانية في العاجل 
والاجل . هذان هما موضوعا الفلسفة بقسمیها العلمي والعملي » وهما کذلك 
موضوعا الدين بمعناه الشامل للأصول والفروع . ۱ 

غير أن الاتحاد في موضوع البحثء لا يعي دائماً الاتفاق على نتائجه . ۱ 
فكما أمكن أن تختلف الأديان © في تعيين الحلول لهذه المسائل الكبرى ؛ . 
اختلفت مذاهب الفلسفة فيما بينها اختلافاً كثيراً » بل قد يكون الاختلاف 
بين الفلاسفة أشد تباعداً وأكثر تشعباً منه بين أهل الأديان . 


وليس يعنينا هنا أن نبحث عن وجوه الاختلاف الداخلي بين أهل المعسكر 
الواحد من هذا الفريق أو ذاك » ولكن الذي يعنينا هو أن نعرف الوجوه 
الي فصلت بين هذين المعسكرين : الديي » والفلسفي »حى جعلت کل 
طائفة منهما ذات لقب خاص . لا يسوغ نقله إلى الطائفة القابلة ها . 

وإذ لا سبيل لنا إلى الفصل بين موضوعي الديانة والفلسفة » بعد أن 
تبينت وحدة هذا الوضوع » بقي أمامنا أن نبحث عن وجه اختلافهما في 
النتائج الي وصل إليها کل منهما . ۱ 

غير ننا لا نستطيع أن نصدر E‏ ا ع ري و 
كلية » أو يفصل بينهما کلية » إذ أننا جد كثيراً من المذاهب الفلسفية قد 
توصلت بمسجهودها الل سل إل تقرير البادىء الأولية لي قرو الأديان » 
بينما جد بعضاً منها قد انفصل من أول الطريق أو من وسطه عن تلك المبادىء . 

وأشد هذه الذاهب انفصالا" » وأکتر ها 9 هي المذاهب المادية ء 

(۱) واضح آننا نعي الأديان في جملتها » لا خصوص لأديان السباوية ؛ فهذه م يكن بينها 
اختلاف ألبتة ني البادیء العامة والقواعد الأصلية » وما طرأ على بعضها من الاختلاف في ذلك 
فإنما هو ابتداع واحراف . 


و" 


الي لا تعترف بشيء في الوجود وراء الحس والشاهدة » فتنكر بذلك مبدأ 
رئیسیاً مشترکاً » تقوم عليه جميع الأديان » وتقره سائر الفلسفات . 
بل إن بعض الفلسفات الروحية » الي تتلاقى مع الديانات في الاعتراف 
بأن للعالم صانعاً قديراً » قد فهمت الصلة بين هذا الإله وبين العالم على وجه 
يجعلها تتخلف عن ركب الأديان في مرحلة أو آکتر » إذ تفقد به عنصراً آخر 
۲ من عناصر الدیانات وأهمها عنصران : 
العنصر الأول عنضر «بدء الحلق » أي إحداث المادة من العدم . 
وهو مبدأ تعترف به جميع النحل الدينية » في حين أن بعض قدماء اليونان 
كان يرى أن الروح المدبر للعالم لم ینشیء هذا العالم إنشاء » بل إنه وجد أمامه 
, الواد الكونية مبعترة بغير نظام » فقام بتنسيقها على هذا الوجه المندسي المتقن » 
فالحالق في نظر هم لیس بارا بل هو صانع ماهر نس6 ۲ ليس غير. 
العنصر الثاني عنصر ١‏ الربوبية » أو « العناية الستمرة » ۰ فان الأديان 
كلها قائمة على فكرة التمجيد لقوة لها صلة بالحوادث اليومية » وها عناية 
دائمة بالكائنات » لا تنفلك عن إمدادها وتدبیرها » وذلك هو أصل فكرة 
العبادة الي لا يتحقق اسم الديانة دوما . 
أما الفلسفات الي تومن بالألوهية فليست كلها تومن بهذه الربوبية ؛ 
إذ أن بعضها كان يرى أن صلة الاله بالعالم إنما هي صلة العلة الأولى والسبب 
البعيد الذي دی عله » وانتهت مهمته » وأن مثله كمثل المهندس البتاء 
حين يفرغ من رسم البيت وبنائه » ويصبح لا شأن له بسياسته وتدببره » أو 


(۱) هذا هو اسم اخالق في لسان أفلاطون والأفلاطونيين . 
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على الأقل لا صلة له بتدبير عالنا الأرضي 07 

والآن دع هذه الفصيلة من المذاهب الفلسفية » أعني فصيلة الذاهب 
التخلفة عن قافلة الأديان » وخذ بنا في المقارنة بين الدين وبين الفلسفات الي 
تلتقي مع الديانات » لا في موضوعها وحسب » بل في أصوها العامة الي 
آشرنا إليها . فهل تری یصل آمر التقازب بینهما إلى د الاتفاق في كل 
شيء »> حى یصبحا اسمین لسمی واحد ؟ 

هیهات ! فقد بقیت وستبقی بینهما فروق كثيرة » يراها بعض العلماء 

في الوسائل والناهج » وبعضهم ني الصادر والنابع » وبعضهم في الظروف 
واللابسات ؛ ونراها نحن في شيء أعمق من هذا كله > في العناصر القومة 
لحقيقة كل منهما . 

فلنبدأ بعرض مقالات السابقين ونقدها » ثم نتم با نراه نحن في هذه 
القضية : 20 ۱ 
يقول الفارايي نقلا” عن قدماء اليونان : إن اسم الفلسفة خاص عندهم 
بالعلم الذي تتعقل فيه حقائق الأشياء بذانها » لا عثاها » ويتوسل فيه إلى 
إثباتها بالبراهين اليقينية.» لا مجرد الإقتاع E‏ 
0 و ثيل . 

Bs NES e 

ا قد جمع في تعاليمه بين طريقي اليقين 


(۱) اشتهر عن أبيقور ٥ں‌زمع‏ أنه كان يزعم أن الآ طة تعيش مثالية في الهو والنعيم » 
وأنها لا شأن لها بالعالم الأرضي حى يرجو الئاس خر ها » أو يخشوا غضبها . وقد عقد أفلاطون 
بحثاً ني كتاب القوانین ذكر فيه أن الإلحاد نوعان : أحدها إنكار الألوهية والثانى الاعتر اف 
با طة لا تعي بشؤون الانسان ؛ وأخذ يسرد الدلائل المقلية على بطلان هذا الرأي وفساده ‏ 
platon, les Lois L. x, 900 et suiv , (‏ ) 
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.والإقاع » وبين منهجي التحقيق والتمثيل . والفيلسوف ان رشد يقرر لنا 
هذه الحقيقة بطريقة تطبيقية على كثير من السائل والنصوص » في كتابه. 
«فصل المقال:» فيما بين الشريعة والحكمة من الاتصال » . فبعد أن بين" 
أن طباع الناس متفاضلة في التصديق + فمنهم من يصدق بالبرهان » ومنهم 
من يصدق بالأقاويل الحدلية تصديق صاحب البرهان ؛ إذ ليس في طبيعته 
اکر من ذلك » ومنهم من يصدق بالأقاويل الخطابية کتصدیق صاحب 
البرهان بالأقاويل البرهانية » قال ما نصه : « ولا كانت شريعتنا هذه .. 
قد دعت الناس من هذه الطرق الثلاث » عم التصديق بها كل إنسان » إلا 
من يجححدها عناداً بلسانه أو لاغفاله ذلك من نفسه . ولذلك خص عليه الصلاة 
والسلام بالبعث إلى الأحمر والأسود آعي لتضمن شريعته طرق الدعاء 
إلى الله تعالى . وذلك صريح في قوله تعالى : ( أدع إلى سبيل ربك بالحكمة 
والوعظة الحسنة . وجادهم بالي هي أحسن  )‏ . وقال في موضع آخر 
من هذا الكتاب : « فإن الكتاب العزيز إذا تومل وجدت فيه الطرق الثلاثة › 
أعني الطريق الموجودة لجميع الناس » والطريق المشتركة لتعلیم أكثر الناس ‏ 
و (الطريق ) الخاصة"" , . 
۱ ليس لنا إذاً أن نقول إن الأديان كلها تقوم على الإقناع الحطابي والتمثيلي » 
٠‏ لا على التحقيق واليقين . اا 
ثم ليس من الصواب أن نقول » من الحهة الأخرى » إن التعليمات 

الفلسفية تستمد دائماً من نور العقل » وتستند إلى البراهين القطعية > إذ لو 
كانت كلها كذلك ما أمكن أن محدث بينها هذا الاختلاف والتضارب » 
فان الحق لا يعارض الق ولا يكذبه » بل يسنده ويؤيده . 


فهذا التعارض دليل واضح على أنه لیس كل واحد منها بمثل الحقيقة 


٠‏ (۱) فصل القال لابن رشد(ص م) ؛ 
(۲) فصل المقال لابن رشد ( ص ۳۰). 


3 


المطلقة أو يقول فيها الكلمة الأخيرة » بل من الخائز أن يكون كل منهما . 
بمثل جانبآ من حقيقة مركبة تتألف من مجموعها » ومن الحاثز أن يكون الحق 
واحداً منها وسائرها باطلا" » أو يكون الق وراء ذلك كله . ولا بد لمعرفة 
أي ذلك هو الواقع » في موضوع ما » من إعادة النظر فيه بالفحص والقارنة 
بين« مذهب مذهب ۰ ودليل دليل . 

ونحن نعرف بالاستقراء والتجربة أن أكثر هذه النظريات الفلسفيسة 
المتضاربة فروض وتقديرات » تدور كلها في ذلك الإمكان والاحتمال » 
وتتفاوت فيما بينها بقدر ما فيها من حسن العرض وتناسق الوضع » لا اعتماداً 
على العقل الخالص ومتانة البرهان » بل على جودة الحيال وبراعة البيان . 
فهي لا تعدو أن تكون ضرباً من الشعر المنثور » يناجي العاطفة ويستهوي 
القلوب » من غير أن يكون في حجتها ما يشفي طالب اليقين ؛ ولا في حكمها 
ما بحسم مادة التزاع با فيه فصل الحطاب .. 

ننتقل إذاً إلى فرق آخر : ۱ 

يرى ان سينا أن الدین والفلسفة » مع اشتراكهما في تعريف « الق » 
و «اللحير » يختلفان في مبلغ عنايتهما ببذين الأصلين > ويقول : إن الشريعة 

الإلية يستفاد منها مبادىء الخكمة العملية وحدودها على الكمال . أما الحكمة 

العا لزن خرن نمی مایب عا هل ابييل التي + رکه الوه اب 
أن تحصلها بالکمال على وجه الحجة . 


نقول : هذا الفرق » على عكس الفرق الذي حکاه الفارابي » ینطبق 
بوضوح على الشريعة الاسلامية » فإنها نبهت على مبادیء الحكمة النظرية 
تنبيهاً رقیقاً » وبینت الحكمة العملية بکماها . ولکن هل ینطبق ذلك على 
۰ ساثر الشرائع الالية » فضلا" عن الدبانات الأخرى ؟ کل ما عکن أن يقال 


(۱) رسالة الطبیعیات لا بن سينا (ص ۴-۲ ) . 
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هو أن عناية الأديان في جملتها بالناحية العملية أشد منها بالناحية النظرية > 
ولكننا.نعرف من مدارس الفلسفة أيضاً ما يغلب عليها ‏ أو يكاد يستأثر ما - 
هذا العنصر العملي . فلا يصلح ذلك فارقاً كافياً لتمييز ماهية الدعوة الدينية 
عن التعاليم الفلسفية بصفة مطردة . 

أما علماء الغرب اليوم فیرون الفرق بين الدين والفلسفة من الوجوه 
الاتية : 5 : ش 
+ ساكل E bA‏ بالافتاخمن. دزی الشرل ازاجز ج 
بینما مسائل الدین في زعهم ملها الشعوب والجماهير . قالوا : ولذلك 
كانت نشأة الأديان > وحياة واضعيها : والظروف الي ألفت فيها كيهان 
غامضة مدفونة في ظلمات التاريخ » ولا كذلك الاثار الفلسفية . 

۲- اللین پرثه الشعب عن أسلافه 4 والفلسفة پستمدها الفیلسوف ١‏ 
ی ملاحظاته الشخصية ‏ ولو خالفت العقائد الموروثة . 


ات الفلييفة متجددة » والدیانة تميل إلى الثبات وعدم التطور ؛ لأن 
الجماعات لا تقبل أن تغير عقيدتها كل يوم » أو أن تعيد النظر فيها من 
جب راي ايا E SEE‏ 

؛ ‏ الديانة لها في المجتمع مکان الصدارة ؛ لأن ها الاسبقية وتقادم 
العهد » الذي مكن لها من الرسوخ في اقلوب > ولا عقيدة الجمهور » 
وي متناول عقلیته . 

ه الدين لا يستخي عن مظهر اجتماعي » في حفلات يومية : أو 
سنوية » أو موسمية » يوثق بها الأفراد أواصرهم الطائفية » كما أن الفكرة 
الدينية بحاجة إلى التجسد في صور معينة » ورسوم محددة » مجدد بها المتدين 
عهده بعقيدته » الي هي دائماً عرضة للنسيان » من جراء الشاغل الحيوية 


(1) كا بظهر جلياً في حكمة أسقراط . 
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المادية » بينما الفلسفة لا حاجة بها إلى هذه المحافل » لأن عقيدة الفیلسوف 
حاضرة في نفسه في غالب الأمر . كما آنبا لا يصح أن تتمثل في رسوم عبادة 
معينة » لأنه لا شىء من تلك الصور الحددة يفرضه العقل فرضاً » بحيث 
يكون انفروج عنه شذوذاً ني التفكير » ولو التزم الفيلسوف شيئاً من هذه 
الأوضاع اللخاصة » وجعله شعاراً لفلسفته » ليرج إلى ضرب من المزل 
والمجون » جری أن پسخر منه . 

- الدیانة تعيش بسلطان ونفوذ کنفوذ الدولة » والفلسفة لا تعيش 
إلا في جو الحرية . 

الناظر في هذه الفروق يرى أنها في جملتها. لا تصور الديانة والفلسفة 
في كل الأدوار الى مرت ببما » بل تصفهما في حالتهما الحاضرة » وفي 
أوروبا المسيحية على وجه أخص » فهي تصور لنا الأديان الموروثة عن السلف 
في حالة استقرارها وثباتها » بعد أن أصبحت عقيدة للجمهور › 0 
جزعاً من تاريخه ». يحف بها جلال اذاضي » ويحوطها سلطان الكنيسة.؛ و 
بعد عهدها بتارر يخ نشأتها الغامض م تصور ۵ الفلسقة بازغة في عقسل 
الفيلسوف”. 3 بطابع عقله ونزعاته وأحاسيسه » طليقة من كل قيد » 
' تستطیع أن تلبس كل يوم ثوباً جديداً . 

ولا ريب أننا حين نعقد المقارنة هكذا في ملابسات متباينة » نمحصل على 
صورتين متفاونتین : فالديانات تبدو لنا في مظهرها الاجتماعي المستقر › 
والفلسفة في طابعها الفردي الحر المتجدد ركذا يصدق القول بأن ١‏ الديانة 
هي فلسفة الشعوب زا ماهر 1 وأن « الفلسفة هي ديانة الأفذاذ . المتازین ۳ 

آما إذا عدنا بالدیانات إلى عصور نشأتها » أو عصور تجديدها وإصلاحها , 
ا تبدو لنا هي ابا وهي تحمل آعلاماً شخصية : مومی,» او بوذا » أن 
عيسى » أو ماني » أو محمداً » أو لوثر » أو عبد الوهاب » أو غيرهم , 
حى الديانات الوثنية لموتعدم زعتاء وضعوا أساسها » أو وسعوا بنیانها » إما 
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بالتفین والاختراع ۰ وإما مجلب «١‏ تماثيل الا هة » من رحلاتهم في تلف 
الأقطار » كما يحدثنا التاریخ عن بعضهم . 

ولیس جهل الشعب مياة موسس ديانته لاز عا هذه الديانة في 
نشأتها كانت من وضع الشعب في ابلیل نفسه أو : ل ساق .كل عانق 
الأمر آنها ميراث جهلوا مورثه . نعم إن هذه التركة قد يكون أصابها E‏ 
العصور شيء قليل أو كثير من التحول والتطور . حى أصبحت في وضعها 
الأخير أثراً مشترکاً . وثوباً مرقعاً . ينتسب إلى أكثر من فرد واحد . وتقبله 
الشعب هكذا على علاته . ولکننا مى ارتقينا بهذا الميراث الشعى من عصر 
. إلى عصر . حى نصل إلى عهد نشأته » لا بد أن نصل إلى مبداً لا یکون هو 
الشعب في جملته ولا جماعة من الشعب . وإلا فليجيئونا بمثال تاريخى واحد . 
اجتمع فيه شعب من الشعوب أو طائفة من روسائه . فوا فقوا فا بينهم 
0000 جديدة . يخلقون عقائدها وعباداتها جملة وتفصيلا . 
من غير أن يكون بين أيديهم أثر یأثرونه عن سلفهم ٠‏ ولا كتاب يدر سونه 
ويحتهدون في فهمه وتأويله » منسوب إلى فلان أو فلان . 


على أن غموض تاريخ مؤسسي الديانات . وعدم تحديد العصور 
والملابسات الي ظهرت فيها كتبهم » ليس قاعدة عامة .. فهذا تاريخ الإسلام 
ونبيه وکتابه غض طري » كأنه ولد أمس ٠‏ وعلماء أوروبا يعترفون بذلك 
ویعلنونه في إنصاف وصراحة » غير أنهم يعدونه استثناء من قاعدة الأديان . 
لكن الحقيقة أن القدر الذي يصح عده استثنائياً في الإسلام من هذه الناحية 
هو درجة الوضوح التازيعي ومتانة الآسانيد المتصلة لكتابه في جملته و تفصیله . 
أما الوجود التار خي لزعماء الأديان ومجمل دعونهم » فهذا قدر مشترك بينه: 
وبين كثير من الملل . حى لو سلمنا أنه انتثنای فقد أصبح الفارق الذي . 
يزعمونه بين نشأة الدين ونشأة الفلسفة غير صحيح على عمومه . 


وكما أن الديانات بعد تأسيسها تميل إلى الثنات والاستفزار بين الشعوب 


۷ 


حى یقوم فيها مجددون أو مصلحون » فكذلك تعاليم الفلسفة ومقررات 
العلوم » حى الریاضیات والطبیعیات نفسها » مالت إلى الرکود في كثير من 
القرون . والتجذید في كلا الیدانین يلاي مناهضة شديدة . وکم من الاختر اعات 
والا کتشافات الحديثة عدت جنوناً من مدعیها حى ني الأوساط السياسية 
والعلمية . 

أما حدیث الظاهر الاجتماعية في شعائر العبادة » فانه ينطبق حقيقة. على 
الأديان العامة الي استكملت عناصرها وفروعها ؛ ولكنه لا ينطبق على ٠.‏ 
الأ اه ا ا ر أن كرت وا "عامقا ازیو مد 

ي الصدر > ولا يحسن صاخبها التعبير عنها بشعار خاص . و 

رأينا مثلا" من ذلك في أديان الحنفاء ؛ ولا نزال نرى أمثالهم في كل أمة 
من ذوي الفطر السليمة » الذين لم تصل إليهم تعاليم الأديان الصحيحة » و 
يعجبهم ما ٤‏ بيئتهم من ) العقائد الزائغة » ل المنحرفة ؛ ولكنهم ي 
الوقت قت نفسه لم يصلوا إلى تحدید وضع معين يننخذونه شعاراً لعقيدتهم > فهولاء 
غرباء ي قومهم » لا جد الواحد منهم في نفسه حافزاً على الاجتماع بغيره ‏ 
لأن كل واحد منهم أمة وحده ‏ فضلا" عن أن يتفقوا بعد ذلك على نشيد 
واحد » وحركات واحدة » جعلو مما شعاراً ظاهراً لعقيدهم . بل نقول إن 
حديث الشعائر والمظاهر لا ينطبق على كل الأديان الشعبية ؛ فهذه البوذية 
الأولى يقولون اما لم تكن تعرف إلا العزلة ا "“تفكير العميق » بعيداً 
عن كل الرسوم والأوضاع العملية . وعلى نقيض لب رأينا بعض الفلاسفة 
( مثل أوجست كونت ) ۰ يجهزون مذاهبهم الفلسفية بكافة النظم والشعائر 
العروفة في الديانة العاصرة هم . وهکذا نری التفرقة المذكورة لا تستقم 
طرداً ولا عکسا . ۱ 

بثیت اتف قة ون امین والسفة بان الفاسفة لا ر ني ج جو الحرية » 
وأن الدین لا بقرم إلا عل السلطان والتفوذ . فهذا قول.سدید في املة لا عل 
الاطلاق ؛ وهو ء إذا استفصل عن معناه » یفتح آمامنا الباب لتقریر الفروق 


A 


الصحيحة بين هاتين .الحقيقتين : 

ذلك أنه إن كان المقصود قيام الدين دائماً على سلطان الدولة ونفوذها : 
فهى دعوى باطلة » إذ أننا نعرف ديانات كثيرة عاشت ونمت بي ظل الرفق 
والتسامح ؛ بعيداً عن كل حكم وسيطرة : والبوذية أوضح مثال على ذلك » 
بل المسيحية والاسلام » ني أول عهدهما على الأقل › قاما على احترام حرية 
الضمير » وعدم الإكراه في الدين. كما أننا نعرف عهوداً تطاولت فيها 
الفلسفة إلى مقام احکم > وتسلحت لطاردة آعدامما وإخضاعهم . 

ون كان المقصود اعتماد الدين على السلطان الأدي لمجتمع ٠‏ بمعى 
أن الحياة الاجتماعية من شأنما أن تطبع الأفراد بطابع واحد : وأن تجعل 
منهم وحدة متجانسة التفكير : متشاكلة العؤائد والعقائد » حيث يعد الشاذ 
عنها مذموماً منبوذاً › فهذا إن صح › إلى حد" ما > في الجماعات ١‏ البدائية » 
المحصورة في نطاق ضيق » لا يسري حكمه. على سائر المجتمعات : فنحن 
نری الأمم والشعوب في كل عصر تضم تحت أجنحتها العقائد المختلفة » 
والنظم المتفاوتة » ولا يحول ذلك دون.تعاون الجميع في مرافق الحياة العامة : 

وتساندهم في الواجب الوطي الشتر لك . 

أما إذا كان القصود سلطان العقيدة على نفوس معتنقیها أنفسهم ؛ فلا 
ريب أن هذه ميزة تستأثر بها الديانات ؛ وليس للفلسفة أن تطمح إلى نيلها › 
وإلا الحاوزت طورها » وتناقضت في نفسها : لأن حقيقة الفلسفة هي « محبة 
الحكمة » أو «الرغبة في المعرفة » »> ووظيفتها البحث عن الحقيقة بقدر 
الطاقة البشرية » وعرض ما تظفر به من جوانب تلك الحقيقة : والفيلسوف 
هو أول من یعرف قصور العقل البشري » وقصور كل ما هو إنساني + عن 
درجة الكمال . ولذلك كان التسامح والتواضع العلمي من أظهر خصائصه » 
وهذا سقراط يضرب لنا أروع الأمثال ني ذلك ۰ حين یقول : . الشيء : 
الذي لا أزال أعلمه جيداً هو أنني لست أعلم شيئاً» أما الفكرة الدينية 
فا » في مختلف مظاهرها ودرجانها » تفترض أن ما تقرره ي شأن من 


الشئون مستمد من سر الوجود ء وأنه بمثل حقيقة الأشياء. على ما هي عليه 
في نفس الأمر . فهي بطبيعتها ملزمة » تتقاضى صاحبها انحضوع 0 
تقبل منه في حكمها جدالا" ولا مناقضة بل لا ت بي له في ها عتا رلا 

ترديداً سر ال و سان ايد كان د عر انهايم قلا د 
متدين » حبى يستقر فيها على رأي معين ويدين به » فهنالك لا يقبل فيه 
مساومة ولا يستطيع فنه تحللا” » إذ يصبح عقيدة يخلص لا إخلاصاً خارقاً 
للعادة » حى لا يبالي أن يضحى ني سبيلها بحياته . ولا نكاد نجد هذا السلطان 
على النفس لفكرة أخرى ؛ علمية» أو سياسية » أو غیرها . ۱ 

: فإذا أردنا البحث عن السر في هذه الظاهرة العجيبة » فإننا نجده لو أنعمنا 
النظر في الفرق بين حقيقة العرفة وحقيقة الإيمان » وني الفرق بين القوة 
النفسية الي تقوم بوظيفة المعرفة » والقوة النفسية الي تقوم بوظيفة الإيمان . 
ترا اا میرک ی توح و عبی لامها 
وقد يفهم معی معنى الحب والشوق » وليس من أهلهما » وقد يرى الأثر الفي 
البارع فيفهم أسراره » ويقف على دقائق صنعه » ولكنه لا يتذوقه » ولا 
يتملك قلبه الإعجاب به » وقد يعرف لنلان فضل عقل أو حزم » أو أدب 
آو سياسة » آو آولئك جمیعاً »ولا بشعر حوه بعاطفة ولا > ولا رابطة . 
مودة » بل يكاد بخص فواده هذه الفضائل حقداً وحسداً 7 ویکاد ینکر 
قلبه ما تراه عيناه . هذه كلها ضروب من العلم والعرفة بهدیپا إلينا الحس » 
أو الفکر » أو البديبة » أو الحدس » فتلاحظها النفس وكأنها غريبة عنها › 
أو تمر بها عابرة فتمسها مس جانبيا لا يبلغ إلى قرارانها » أو تخت نها وتدخرها » 
ولكنها لا مضمها ولا تتمثلها > كل حالة نفسية تقف بالأفكار والبادیء 
عند هذه المراحل ليست من الإيمان في قليل ولا كثير » الاعان معرفة تتجاوب 
أصداها في أعماق الضمير » وتختلط مادنها بشغاف القلوب فلا مجد الصدر 
منها شيئاً من الضیق والحرج » بل نحس النفس فيها ببرد وثلج ۰ الإيمان 
تذوق ووجدان يحمل الفكرة من سماء العقل إلى قرارة القلب > فيجعلها 
للنفس رياً وغذاء يدخل في کیانها . ويصبح. عنصر امن عناصر ج . فإذا 


ی 


كان موضوع الإبمان الحقيقة الكبرى » والثل الأعلى ٠‏ فهنالك تتحول 
الفكرة قوة دافعة » فعالة.» خلاقة » ولا يقف ف سبيلها شىء 5 الكون 
إلا استهانت به أو تبلغ هدفها . ۱ 5 ۱ ۱ 
ذلك هو فصل ما بين الفلسفة والدين. غاية الفلسفة المعرفة ؛ وغاية الدين 
الإمان .. مطلب الفلسفة فكرة جافة » ترتسم ني صورة جامدة ؛ ومطلب 
الدين روح وثابة!» وقوة محركة . ۱ 

لا نقول كما يقول. كثير من الناس إن الفلسفة تخاطب العقول ؛ وان - 
الدين يخاطب القلوب ويستهوي المشاعر » غير مبال بمبادىء المنطق وقواعد 
العلم . أو كما قال القدیس أوغسطين St. Augustin‏ : ( أومن هذا لأنه 
محال » « Credo quia absurdom‏ » » فذلك وصف لا ينظبق على كل 
الأديان » ولكنا نقول إن تس ا 
أو كثيراً حی يضم إلبه ركون القلب . 

اة تعمل ذا ی جانب من جوانب اللفس ؛ والدین بستحوذ علیها 
في جملتها . الفلسفة ملاحظة » وتحلیل » وتزکیب ؛ فهي صناعة تقطع أوصال 
الحقيقة وتزهق روحها ‏ و ی 
على مرآة الفطنة » فتنطبع على سطح النفس قشرة يابسة . آما الدين فهو حداء 
ونشید يبحمل الحقيقة جملة » فیعبر بها هذه القشرة 5 النطحية » لیف نها ان 
أعماق القلوب وآغوارها ۰ فتعطیها النفس كليتها » وتملكها زمامها . 

ومن هنا يستنبط فرق دقیق بين الفلسفة والدين: 

ذلك أن غاية الفلسفة نظرية » حى في قسمها العملى . وغاية الدين عملية . 
عق فى جانبه العمل فأقصی مطالب الفلسفة أن تعرفنا الق وانلیر ما هما © 
وان هما ؟ ولا یعنیها بعد ذلك موقفنا من احق الذي تعرفه » وانفیر الذي 
تحدده . أما الدين فيعر فنا الحق لا لنعرفه فحسب » بل لنومن به ونحبه و نمجذه . 
ويعرفنا الواجب لنودیه ونوفيه » ونكمل نفوسنا بتحقيقه . ۰ 


۷1 


وأول الآثار العملية للفكرة الدينية هو .لفتها شعور المتدين إلى صلة بينه. 
وبين الحقيقة العليا الي يدين لهاء» وهي صلة تقوم في جوهرها على معی 
الالز ام والالزام الأدي بینهما . عل حن آن اة من حيث هي فلشفة 
( أعبي من حيث هي صناعة عقلية » مستقلة عن التصوف والعاني الوجدانية ) 
تستطیع أن تعيش من غير اعتراف بهذه الصلة . ذلك أن غاية الفیلسوف من 
ربطه السببات بأسبابها هو فهمه الأشياء على وجه منطقي معقول ©“ بحيث 
. بأخذ کل حد منها موضعه اللائق به . فالقوة العلیا الي یضعها الفیلسوف 
على راس الوادث الكونية ركفي ها أن بكرن فاي الکرن هان الماع 
في تدر صنعته » أو الربان في قيادة سفینته » وهی كما تری صلة آلية 
خارجية .لا يعادل فیها الطاب ۰ ولا تتناجی فیها الأرواح » ولا ينيجه 
فيها العبد [ لى الرب بالحبة والتبجیل ۰ وانلشية والتأميل » وما إلى ذلك من 
المعاني الي لا يتحقق مفهوم الدين من دونما » إذ الدين ليس عاناً ومعرفة 
فحسب ۰ بل هو فوق ذلك التفاث روحي متبادل » هو باط من الطاعة 
والولاء > ومن الحدب والرعاية » بين المتدين وبين الحقيقة العلوية الي يومن بها. 


ن هنا تعرف السر في اتفاق مورخي الأديان على أن المذهب الذي 

0 في القرن الثامن عشر باسم « الديانة الطبيعية » والذي یتلخص في . 
الاعتر اف بثلاثة . أركان : «وجود إله خالق» وخلود الروح » وسلطان 

الواجب الأخلاتي » ليس في الحقيقة ديناً . ولم يكن بوماً ما ديناً من الأديان » 
بل هو نوع 0 الحافة » ينقصه احم هذه الصلة ارو بين الحلق 
واحالق > ليستحق امم | 


والمظهر الثاني من الظاهر العملية للفكرة الدينية هو میلها إلى التدفق ي 
الميدان الاجتماعي ؛ ذلك أن طبيعة العقيدة كريمة فياضة » تنزع دائماً إلى 
الانتشار وطلب المشاركة ؛ ونبز صاحبها إلى نحقيق أهدافها بالنشر والدعوة . 
بينما الفكرة العلمية أو الفلسفية تميل ‏ ككل ثروة إنسانية ‏ إلى الاحتجاز 


VY 


والاحتكار والاستثثار » أو: على الأقل لا تسعى بطبعها لهذا التوسع » ولا 
يعنيها أن تصبح في متناول الحمهور » ولعلنا لا نسىء التعبیر إذا قلنا إن 
الاختلاف بين هاتين الطبيعتين كالاختلاف بين الدعوقر اطية والأرستوقراطية » 
فإذا رأينا فيلسوفا: يدعو إلى مذهبه » ويحمل الناس على اعتناق رأيه » علمنا 
أن فكرته قد أصبحت إياناً » وأنه قد خلع ثوب الفیلسوف ليحمل أعباء 
الأنبياء والمرسلين . وإذا رأينا متديناً ينطوي على نفسه » ولا يبالي با بحري 
حوله من ضلال ني الرأي » أو فساد ني العمل » كان لنا أن نحكم أن نار 
(عانه قد استحالت رماداً » أو آنا قد كمنت نحت أکداس من الرماد . 

هذه كلها وجوه من النظر يستبين بها حدود ما بين الفاسفة وبين الأديان 
پوجه عام . / 

فإذا انتقلنا إلى القارنة بين الفلسفة وبين الأديان السماوية بخصوصها ء 
فإننا نظفر فوق ذلك كله بعنصر جديد ».به يم الفصل بين هاتين الحقيقتين . 

ذلك أن الفلسفة في كل صورها «عمل إنساني » يتحكم فيه كل ما ني 
طبيعة الانسان من قیود وحدود » وتدرج بطيء ء في الوصول .إلى الجهول » 
وقابلية للتغیر والتحول » وتقلب بين افدی والضلال » واقتر اب أو ایتعاد 
عن درجة الکمال . 

آما الأديان السماوية فإنها « صنعة إطية » لها کل ما للامیات من ثبات 
الحق الذي لا تبدیل لکلماته » وصرامة الصدق الذي لا يأتيه الباطل من بين 
يديه ولا من خلفه » ثم هي فوق ذلك «منحة كريمة » تصل إلى حاملیها 
وسغراما فو بلا كدح ولا صب » وتفمرهم بنورها في قرات خاطفة ». 
كلمح البصر أو هو أقرب . 

فإذا انفردت الفلسفة في حكم لم یمن عليها العثار » وإذا التقى العقل 
- والوحي على أمر فقد اتصلت مشاعل الليل بضوء النهار » «نور على نور » 
مهدي الله لنوره من بشاء ) . 


۷۳ 


الدين وسائر العلوم : 


' عزفا الآن رة الس يق الذي والقلشفة والأخلاق وها او 
واحدة ترتبط أعضاوها بلحمة الأخوة » أو لحمة الأبوة والبنوة . وإذا كان 
المجهود الإنساني يشرف بشرف موضوعه وغايته . فأي هدف يمكن أن 
يتعلق به مطمح الباحث » فوق « الحق » الأبدي الذي تزول الدنیا ولا يزول . 
و «الحير » المطلق الذي توزن به الأشياء ولا يوزن هو بشيء؟ 


تلك هي القيم الكبرى » والمثل العليا » الي لا يتصور في العقل شيء 
يعلوها أو يدانيها » لذلك كان البحث عنها أشرف المطالب وأعلاها » وكان 
سائر وجوه النشاط العقلي والروحي والبدني سعياً وراء قيم نسبية » تتفاوت 
. مراتبها تبعاً لقربها أو بعدها من ذلك اهدف الأسمى . فكما أن الذي يفي 
عمره في فحص علف الدواب وانتخاب أجود أنواعه بودي خدمة ها قيمتها 
في كيان المجتمع الإنساني ورفاهيته » من طريق غير مباشر ۰ ذ يحفظ بذلك 
قوام الحيوان » الذي به قوام بدن الإنسان » الذي به قوام روحه » الذي به 
قوام دينه » الذي به كمال سعادته » كذلك تتفاضل موضوعات العلوم فيما 
بينها على عط هذه النسبة » فأدناها ما يكون خادماً غير مخدوم » ويليها ما 
يكون خادماً مخدوماً معا على مراقب ... حتی‌تنتهی إلى موضوع العلم الأعلى» 
الذي یکون مخدوماً غير خادم . ۳ ۱ 

ولو آننا أخذنا في تصنيف موضوعات العلوم » لا باعتبار شرف غایتها 
الباشرة » بل بحسب مقومانها النوعية » وتکامل عناصرها بالازدیاد التدريجي » 
لحصلنا بینها على هذا الر تیب التصاعدي نفسه ؛ إذ نری کل واحد منها 
يحتوي ما قبله ویزید عليه عنصراً جديدة : فالحياة النباتية تستلزم وجود الجسم 
بأجزائه » وجزئیاته ».وعناصره » وذراته » وطاقاته ؛ وتزيد عليه وظائف 

أخرى . والحياة الحيوانية تحتوي الحياة النباتية جمیع وظائفها ؛ وتزيد عليها . 
٠‏ والحياة الإنشانية فيها كل الحياة الحيوانية »> وتزيد وظائف أعلى . وهذه 


۷ 


الوظائف نفسها طبقات بعضها فوق بعض » وأعلاها الوظيفة الروحية اللاي 
تتطلع إلى ا حقيقة الكبرى . 

هذا بیان يرينا على أي وجه يمكن أن نفهم الصلة بين العلم الامي وسائر 
العلوم : ( طبيعية » أو رياضية » أو فلكية » أو نفسية » أو اقتصادية » أو 
منطقية » أو اجتماعية » أو تاريخية » أو لغوية » أو غيرها ) وأنها ليست 
صلة وحدة ني الموضوع » ولا اشتراك في الأهداف ؛ إذ مهما تعالج هذه 
العلوم من مشاكل ؛ فليس واحد منها يتصدى لعلاج المشكلة الکبری الي 
انتهض الدين لحلها . إنها كلها تبخث عن الكائنات » وليس 'شيء منها يبحث 
عن مبدنما الأول وغايتها القصوئ . غير آما كلها تستطيع أن ترجی لهذا: 
المطلب خدمة ماء من قريب أو بعيد » ولن يستغي الدين عن العلوم إلا لو 
استغنت المقاصد عن وسائلها ومقدمانها » أو الدعاوى عن حججها وبيناما ؛ 
فكما أن الجهول لا يتوصل إليه إلا عن طريق المعلوم » والغائب لا يدرك 
إلا على ضرب من القياس على الشاهد ۰ كذلك الحقائق العليا لا پسهل الصعود 
إليها إلا على سلم من حقائق الدنيا . ۰ 

فإن بعدت صلة بعض العلوم بالدين » وعجزت عن أن تقدم له مدداً 
إيجابياً ملموساً » فإنها بما تبدة من ظلمات الأوهام » وبما تبعث من النور في . 
جوانب النفس » تقوم بوظيفة تطهیر وتنقية » لا بد منها لتهيئة جو عقلي . 
صالح لاعتناق العقائد السليمة » حى إذا ركن القلب إلى شيء كان ركونه 
إليه على بصيرة وبينة » لا مدفوعاً حمية امحهل » ولا منقاداً بسذاجة المحاكاة 
رهل يستوي الذين یعلمون والذين لا یعلمون 9 ). ` ۱ 

ومهما يكن من آمر » فالعقول أنه . ن لم يكن بين العلم والدین تعاون 
من قريب ولا بعيد : كان بینهما على الاقل من التفاهم وحسن التجاوز ما 


۷9 ۱ 


E E 


بين فروع الصناعات المختلفة ؛ إذ ليس يعقل أن يكون هناك تعارض وتناقض 
بين أمرين لا اشتراك بينهما في موضوع واحد. 
وهنا بحت لنا السؤال عن تفسير تلك المصادمات العنيفة ۰ الي ظهرت 
ي التاريخ غير مرة » بين العلوم والأديان » لا نعي ذلك الصراع الصوري 
الذي يستغل فيه اسم العلم أو .الدين أحياناً » لیکون ستاراً للمقاصد اللحفية » 
" والطامح الختلفة » من الثروة » والنفوذ » وال جاه »> وسائر المصالح العاجلة » 
كما لا نعي الصراع الحقيقي الدام بين النزعات. الروحية السامية » الي 
تدفع إلى التضحية وضبط النفس والاعتدال ۰ وبين النزعات المادية المضادة 
الي مهدف إلى الفوضى والاباحة والاستتثار . وإتما نطلب تفسير تلك المعارضة 
الفكرية الي تقع بحسن نية بين العسکرین العلمي والديني » فتقف کل واحد 
منهما موقف التكذيب والإنكار لما عند الاخر . 

والحواب أن هذه المعارضة تحدث فيما نعلم على إحدى صورتين : 

( الصورة الأولى ) أن يقف أحد الطرفين موقف العارضة لا عند الاخر 
جملة » لا بناء على حجة تدحضه » أو شبهة تضعفه » بل عفواً واعتباطاً ؛ 
أو لمجرد جهله به » ظنآ منه أن كل مالم يدخل في دائرة علمه في الحال فليست 
له حقيقة . وهذا لعمري من قصر النظر » بل من احهل والغرور ؛ فان 
التكذيب با لم حط الإنسان بعلمه وم يأته تأويله خطأ لا يرتكبه الراسخون 
في العلم والدين » وإنما بقع فيه المغرورون من العامة أو « أنصاف المتعلمين » » 
وهولاء أشد خطراً من الحهلاء ؛ لأن علمهم في الحقيقة جهل مركب : وإما 
الإنصاف أن يكون كل امرىء عارفاً بقدر نفسه » واقفاً عند حده » بناء 
غير هدام »> والسبيل القاصد في ذلك أن بثبت کل فريق ما وصل إليه . ۱ 
| ولا ینکر مالم يصل إليه . ۱ ۱ 


هذا 


وقد رآینا العلماء المتخصصين في فرع من العلوم الطبيعية أو العقلية 
يعتمدون النتائج الي وصل إليها التخصصون في فرع آخر منها : كل في 
نطاق تخصصه » ولا ينتظرون أن يعيدوا كلهم ما جربه أو برهنه بعضهم › 
وهذا هو الوضع السلیم الذي تتقدم به العارف الانسانية » إذ لو وجب أن 
بيد كل مب کل مسأ شمه ».ل اقبت الوم خطوة وحن 

عند يبي اد يكون الشأن بين حملة العلوم وحملة الأديان . 

1 یجلمع العلماء الآن على إمكان تحط يم النواة الذرية » واستخدام 
' طاقتها احبارة في صنع الأعاجيب » ع هبار هذه التجربة منهم إلا 
نفر قليل ؟ فماذا عنعنا أن نومن بالتجارب الروحية المتكررة الي شهدها 
الأنبياء وأرباب البصائر النيرة ي محتلف العصور » وان ل شهد انس منیا 
إلا نتانجها الحارقة ؟ | 

إنه إذا كان من واجب الأديان أن تمادن العلوم ولا تنابذها » وكان 
من اللحير ها أن تستثمر كافة المعارف البشرية وتتسلح. بنتائجها » فان من 
الحير للعلوم كذلك أن تدع الأديان تكمل ما فيها من نقص » وتنملا ما تتركه . 
في النفوس من فراغ » با علوه من الحقائق الروحية » فإن لم تفعل فلا أقل 
من أن تلنزم شقه حياد فلا تعادى الأديان ولا تنكرها جملة » فإن إنكار 
الدين جملة إنكار ضمی لأمور واقعية تحتويها الأديان كلها ولا يحتويها علم 
من العلوم › ألا وهي عناصر الاعان بالحقيقة العليا وتقديسها وعبادما « معان 
با و دك ا ا ع اي 
أطوارها ويتفهم نشأتها › ولکنه لا يستطيع آن یتجاهل e‏ أو يدعي 
لنفسه أنه يحل محلها »۲ . 


Durkheim, Formes Elémentaires. ۳۰ 614. )۱( 


VV 


( الصورة الثانية ) أن تكون هناك مسألة أو مسائل معينة تنطق فيها العلوم 
والأديان محکمین متناقضين » وإنما محدث ذلك حینما تتناول الأديان إلى 
جانب عنصرها الروحي شيئاً من موضوعات العلوم وحقائق المشاهدات . 
وتذهب في ذلك مذهباً معيناً »> تفرضه على المتدينين بها فرضاً . فهذا الحانب » 
وان كان عرضياً في الأديان » وكان سبيله ني الغالب سبيل الوسائل لا القاصد › 
إلا أنه يعد معياراً لقدار ما في كل دين من صحة أو فساد » على قدر اتفاقه 
مع مقررات العلم الصحیح وقضايا العقل السليم › أو اختلافه معها ؛ فإنه 
إذا كان الدين حقاً والعلم حقاً وجب أن يتصادقا ويتناصرا . أما إذا تکاذبا 
وتخاذلا فإن أحدهما لا محالة يكون باطلا" وضلالا" . 


۷۸ 


ا 


في نزعة التدين » ومدى أصالتها في الفطرة 
ماضيها ‏ مستقبلها - منبعها في نفوس الأفراد ‏ دورها في الجتمع 


أسئلة تتشوق النفس إلى معرفة الحواب عنها : 

- مى ظهرت فكرة التدين على وجه الأرض ؟ 
ما مصيرها أمام التطورات الفكرية في العلوم ؟ 
ما وظيفتها النفسية ؟ 

ما مهمتها الاجتماعية ؟ 


مدى أقدمية الديانات ؟ | 

إلى أي حد تعد ظاهرة التدين ظاهرة عريقة في القدم ؟ هل سبقت الحضارات 
الادية ؟ أم تأخرت عنها في الوجود ؟ أم اقترنت با ؟ ۱ 

ذهب بعض کتاب القرن الثامن عشر : الذين مهدوا للشورة الفر نسية ٠‏ 
إلى أن الدیانات والقوانین ما هي إلا منظمات مستحدة : وآعراض طارئة 
على البشرية حى قال ( فولتير ) : إن الانسانية لا بد أن تکون قد عاشت 
قروناً متطاولة في حياة مادية خالصة : قوامها الحرث . والنحت » والبناء » 
والحداذة » والنجارة قبل أن تفكر في مسائل الدينيات والروحانیات (2 بل 
قال : إن فكرة التأليه إنما اخترعها دهاة ماكرون ۰ من الكهنة والقساوسة 
الذين لقوا من يصداقهم من الحمقى والسخفاء" . 


Voltaire, Essai sur les moeurs, ۰ 14 00) 
10. Ibid. p. 133 (r) 


وكذلك كان نظر ( جان جاك روسو ) إلى فكرة القانون » حيث ظن 
أنها ليس ها إلا قيمة وضعية تحكمية . وفسر ذلك بقوله : إن الأفراد الذين 
" سبقوا إلى وضع أيديهم غلى بعض مساحات من الأرض » حدا بهم جشعهم › 
وحرصهم على المحافظة على ملكيتهم ٠‏ إلى أن يأتمروا فيما بينهم على وضع 
تلك النظم والقوانين » ليخدعوا با الحمهور ۰ ويضللوا با الفقراء" . 

هذه النظرة الساخرة إلى الأديان والقوانين ليست مبتكرة » وإنما هي 
ترديد لصدى مجون قديم . كان يتفكه به أهل السفسطه من اليونان » وكانوا 
پروجونه فيما روّجوه من الغالطات والتشکیکات . فقديماً زعم هولاء 
السوفسطائية « أن الإنسان كان في أول نشأته يعيش بغير رادع عن قانون » 
ولا وازع من خلق » وأنه كان لا بخضع إلا إلى القوة الباطشة .. ثم كان 
أن وضعت القوانين » فاختفت المظاهر العلنية من هذه الفوضى البدائية » 
ولكن ال حرام السرية ما برحت سائدة منتشرة .. فهنالك فكر بعض العباقرة 
ي إقناع الحماهیر بأن ي السماء قوة أزلية أبدية ترى كل شيء » وتسمع 
کل شيء » ونبیمن بحكمتها على كل شيء ... » ۳ . وهکذا لم تكن القوانين 
. والديانات في تصويرهم إلا ضروباً من السياسة الماهرة الي تهدف إلى علاج ‏ 
أمراض المجتمع بكل حيلة ووسيلة . 

ولقد آعان على بعث هذه او ا الحديثة سببان : 
أحدهما الاحلال الحلقي عند نفر. من رجال الكنيسة » والثاني ظلم القوانين 
. الوضعية »> وسوء توزيع ار وة العامة . فكان من السهل أن يظن الناس أن 
الدين والقانون كانا كذلك ي كل زمان ومكان. 
. على أنه لم ينقض القرن الثامن عشر نفسه حى'؛ ظهر خطأ هذه المزاعم » 


Rousseau. Discours sur [Origine et le Fondement de )( 
Yinégalité parmi les hommes 
Voir P. de la Boullaye, ouvrage cité, I, 17-18. (r) 


كم ( الدين م ١‏ ) 


حیث کرت الرحلات إلى خارج آوروبا » واكتشفت العوائد والعقائد 
والأساطير المختلفة » وتبين من مقارنتها أن فكرة التدين فكرة مشاعة لم تخل 
عنها آمة من الأمم في القديم والحديث » رغم تفاونهسم في مدارج الرني 
ودركات الممجية . وهكذا ظهر أنها أقدم في المجتمعات من كل حضارة 
مادية.» وأنما لم تقم على خداع الروساء وتضليل الدهاة » ول ترتكز على 
أسباب طارئة أو ظروف خاصة » بل كانت تعبر عن نزعة أصيلة مشب ركة 
بين الناس . 


و علم أن عموم الأديان لجميع الأمم لا يعي عمومها لكل أفرادها » فإنه 
لا تخلو أمة من وجود « ذاهلين » قد غمر ہم تكاليف الحياة وأعباوها » إلى 
حد هم لا يحدون من هدوء البال وفراغ es‏ رءوسهم 
لنظر في تلاك الحقائن العليا ؛ كما لا تخلو أمة من « متكرين سای »بو 
الحياة وا ولعباً » ويتخذون الدين وهماً وخرافة » لكن هولاء دائماً هم 
الألرف كن أيه ٠‏ ويخ الب من رفن اليم بصادهم من بع 
الحياة وآزمانها ما يشعر نفوسهم معنى انحضوع والتواضع » وما ينبه عقوهم 
أن التفكير في بدايتهم ونمايتهم . وهذا الاستثناء من القاعدة لااينفي كمون 


ش ٠‏ الغريزة الدينية بصفة عامة في طبيعة النفس الإنسانية »> كما أن غريزة بقاء 


النوع لا يمنع من عمومها أن بعض الناس لا يتزوجون ولا ينسلون . 

ولسنا ننکر آن تکون هناك عقيدة معينة قد استحدثت في عصر ما 
أو أن يكون ثمة وضع حاص من أوضاع العنادات قد جاء مجاوناً مصنوعاً › 
فذلك سائغ في العقل »> بل واقع بالفعل ما فكرة التدين في جوهر ها فليس 
هناك دليل واحد على أنها تأخرت عن نشأة الإنسان . 


يقول معجم ( لاروس ) للقرن العشرين : « إن الغريزة الدينية : مشتركة 
بين كل الأجناس البشرية » حى أشدها همجية » وأقربها إلى الحيساة 
الحيوانية ... وان الاهتمام بالمعى الإلمي وبما فوق الطبيعة هو إحدي التزعات 


۸۲ 


العالية الخالدة للانسانية »۲۷ . ويقول : إن هذه الغريزة الدينية ٠لا‏ تختفي . 
بصعت رلا یل و ليه ره جد علد 
قليل جداً من الأفراد »۳ . 

وكتب بار تيلمي سانت هيلير : « هذا اللغز .العظيم الذي يستحث عمو لنا : 
ما العالم ؟ ما الإنسان ؟ TT‏ ال 
كيف بدءا ؟ كيف ينتهيان؟ ما الحياة ؟ ما الموت ؟ ما القانون الذي يجب أن 
يقود عقولنا في أثناء عبورنا في هذه الدنيا ؟ أي مستقبل ينتظرنا بعد هذه 
الحياة ؟ هل يوجد شىء بعد هذه الحياة العابرة؟ وما علاقتنا بهذا اللحلود ..؟ 
هذه الأسئلة . لا توجد أمة » ولا شعب » ولا مجتمع » إلا وضع فا حلولا" 


جيدة أو ردیثة » مقبولة أو سخيفة ابتة أو متحولة ... »۳۲ . 


ویقول شاشاوان : «مهما يكن تقدمنا العجیب في العصر الحاضر ... 
علمياً »> وصناعیاً » واقتصادیاً » واجتماعباً » ومهما يكن اندفاعنا في هذه 
الحركة العظيمة للحياة العملية » وللجهاد والتنافس في سبيل معيشتنا ومعيشة 
ذوينا » فان عقلنا في أوقات. السكون واطدوء ( عظاماً كنا أو متواضعین » 
خياراً كنا أو أشراراً ) يعود إلى التأمل في هذه المسائل الأزلية : لم وكيف 
كان وجودنا ووجود هذا العالم؟ ول التفكير في العلل الأولى أو الثانية : 
وني حقوقنا وواجباتنا ٩»‏ 

ويقول هبري برجسون : «لقد وجدت وتوجد جماعات إنسانية من 
غير علوم وفنون وفلسفات » ولكنه لم توجد قط جماعة بغير ديانة ٩»‏ 


Laresusse du XXème siècle, article: Religion. )۲( (۱)و‎ 
B. St. Hilaire, Mahomet et le Coran, 2. XXXIV. (r) 
Chachoin, Evolution des Idées Religieuses, .م‎ 158. (s+) 
Henri Bergson. Les Deux Sources de la Morale et de la (م)‎ 
Religion, P. 105. 


۸۳ 


مصير الديانات أمام التقدم العامي : ۱ ۱ 
وجاء القرن التاسغ عشر وقد تقرر هذا العی في النفوس » فلم بجرژ 
أحد أن يشكك الناس فيه › بل ظهرت نظرية جديدة في الطرف القابل › 


مضمونها أن الأديان ون كانت عريقة في القدم » لكن تقدمها الزماني لا 
يكسبها صفة الثبات والحلود : بل هو بالعكس يطبعها بطابع الشيخوخة 
وافرم » وينذر بأن مصيرها إلى. الاضمحلال والفناء . 

هذه هی نظرية ( أوجست كونت ) . فقد ذهب هذا الفيلسوف إلى أن 
العقلية الانسانية قد مرت بأدو ار ثلائة : 685ه3ؤزمغ وەل نما دور 
الفلسفة الدينية » ثم دور الفلسفة التجريدية » ثم دور الفلسفة الواقعية » وهذا 
الدور الثالث في نظره هو آخر الأطوار وأسماها . فبعد أن كان الناس يعللون 
الظواهر الكونية بقوة أو بقوی إرادية خارجة عنها . انتقلوا إلى تفسيرها 
ععان عامة »> وخصائص طبيعية كامنة فيها > كقوة النمو » والرونت 
والحيوية ... الخ > ثم انتهوا إلى رفض كل تفشير خارجي أو داخلي » 
واكتفوا بتسجيل الحوادث كما هي › ومعرفة ما بينها من ترابط وجودى » 
بقطع النظر عن أسبابها وغایانها » وعلى هذا یکون دور التفكير الديتي یعثل 
الحال البدائية الي تلهت بها الإنسانية في مرحلة طفولتها ؛ فلما كبرت عن 
الطوق خلعتها لتستبدل بها ثوباً وسطاً في دور مراهقتها ؛ حى إذا بلغت 
آشدها » واكتمل رشدها » أخذت حلتها الأخير من العلوم التجريبية9 . 
. نقطة الحطأ البارزة في هذا المذهب التطوري هی أن أنصاره جعلوا منه 
قانوناً يستوعب التاريخ كله في شرط واحد » قطعت الإنسانية ثليه بالفعل > 
ونفضت أو كادت تنفض يدها منهما إلى غير رجعة » فلن تعود إليهما إلا 
أن يعود الكهل إلى طفو لته وشبابه . 

ولو أنهم جعلوا منه سلسلة دورية » كلما ختمت شوطاً رجعت عوداً 


Auguste Comte, Cours de Philosophie Positive. 0 


۴ 


AE 


على بدء . لكان الحطأ في هذه النظرية أقل شناعة ۰ ولكنها بعد ذلك تظل 
دعوی غبر مسلمة » لا لاما مجردة عن البررهان فحسب متيل لا غرف 
التار یخ > و تصادم العیان . فنحن ما زلا نسمع ونری ي کل عصر تقدیساً 
لروحانیات ۰ وشففاً بالعنویات والعقولات الكلية ۰ عند فریق من الناس ؛ . 
إل جات اک اس اف و اا ای هه یی نآرد وشن 
الحد الذي يفصل بين العسکرین هو جهل آحدهما بالتجارب الكونية وخبر ة 
الاعر با » إذ كيرا ما نجد من ین الهاو جاحدین متعصبین ؛ کما نجد 
من ماه اناد و سین .اوها کم رل و هرق ار عم 
وني قلب الحضارة الأوروبية » نری إلى جانب البحوث الادية التشعبة ‏ 
دراسات روحية واسعة » تقوم بها جماعات محترمة من کبار علماء () الطب : 
والفلسفة والطبيعة » على منهاج علمي دقیق » وبأسلوب برهاني یعتمد على 
التحليل والنقد الصارم » الذي ينحى عن الوقائع کل ما عساه أن يعلق بها 
من تزوير وخداع » وکل ما بحوم حولها من وهم وتسرع ني الحكم ؛ ولا 
يقبل منها إلا ما يؤيده اليقين » وما ينتهي إليه البحث الدقيق الرزين . 

فالواقع أن الحالات الثلاث الي يصورها ( كونت ) لا تمثل أدواراً 
تاريخية متعاقبة » بل تصور نزعات وتيارات متعاصرة في كل الشعوب . 
وليست كلها دائماً على درجة واحدة من الازدهار أو االحمول في شعب ماء 
ولكنها تتقلب بها الأقدار بين بومبى ونعمى » ونحوس وسعود. 

بل نقول إن هذه النزعات الثلاث متعاصرة متجاورة في نفس كل فرد : 
وان ها وظائفٍ يكمل بعضها بعضاً في إقامة الحياة الإنسانية على وجهها › 
ولكل وحدة منها مجال بواعها . ففى الوقت الذي نفسر فيه الحوادث العادية 
بأسبابها المباشرة ۰ خارجية أو داخلية » فتقول : هلك فلان بضربة سيف 
أو بالشيخوخة أو المرض » لا يزال كل واحد منا يفسر الحوادث الشاذة 


(۱) أمثال Lodge‏ الف ف الانجليز ي و William James‏ الأمريكي و Richet‏ 
العام الفرنسي المتخصص في وظائف الاعضاه . 
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الحارقة بالقضاء والقدر » أو بسبب غيي مجهول . 

بل نذهب إلى أبعد من ذلك » فنقرر أن النظرة الوقوعية تقع في مبدأ 
الطريق لا في نبايته » وأنها تمثل مرحلة الطفولة النفسية » لا مرحلة النضج . 
والكمال » ذلك بأن مبعثها الحاجة العاجلة وضرورة الحياة اليومية » وبأنما 
وظيفة الحس لا العقل > وبأنها من معدن القابلية والانفعال » لا من معدن 
الفاعلية والإنشاء . 

٠‏ آما نظرة التعليل بالمعاني العامة فإنها .تنبئق في النفس على أثر ذلك » مى 
تفت ملكا التجريد رتم في التصورات والأحكام > فلا يفي امن 
حينئذ بجمع الحوادث الب ابطة في سلسلة متعاقبة » كما جمع الأعواد في 
الحزمة » بل بحاول ربطها برباط معنوي تدور في فلكه » ويكون كالسلك 
٠ ٠‏ الداخلي الذي ينتظم حبات العقد . 

ونوکد أن العارف الانسانية لا تستحق سم العلم حى تأخذ بنصیب 
قليل أو كثير من هذا التجر يد والتعميم » اه کل مجموعة في نطاق 
يضبطها ۰ تحت لقب مشترك يسهل به استحضارها ويكون ها عثابة قانون 
كلي تعلل به جزئياتها . بل العلوم الواقعية تسمى الان جاهدة للاندماج برمتها 
في منظمة تنسقها وتخضع جميع ظواهرها لناموس واحد . وهذا هو ما يسمى 
عبدأ « وحدة الوجود » ععناه العلمی عناوزگنادعته؟ Monisme‏ »© وسواء 
أبلغت العلوم هذا الخدف قريبآ أو بعيداً أم لم تبلغه بدا » فالذي لا شك فيه 
7 هذه التزعة إلى استنباط المعاني الكلية لم تفتر بل تزداد قوة. 


بقيت النظرة الروحية » أو الدينية » وواضح أنها لا تولد في النفس إلا 
aT‏ ۱ 
النظرات مالا » وأبعدها مطلباً . 
وهكذا ينقلب الأرتيب الذي تخيله الفيلسوف رأساً على عقب »› وتعود 
الحاجات النفسية الثلاثة إلى أوضاعهاآ الطبيعية المعقولة' : حاجة الحس » فحاجة 


۸٦ 


اقل فحاجة روح »ان شت قلت : حاجة الحس » فحاجة العقل القائع » 
فحاجة العقل المتسامى 

على أن الذي يعنينا هنا لیس هو الوضع التقويمي لكل واحدة من هذه 
الزعات » وإنما هو دخوها جميعاً في كيان النفس الانسانية . فكما أننا لا 
نجد أمارة واحدة تدل علن قرب زوال النزعة الاستقرائية » أو النزعة التعليلية » ٠‏ 
كذلك لا نرى أمارة واحدة تشير إلى أن فكرة التدين ستزؤل عن الأرض 
قبل أن يزول الإنسان . ۰ 0 

يقول سالمون ريناك : « ليس أمام الديانات مستقبل غير محدود فحسب + 
بل لنا أن نكون على يقين من أنه سيبقى شيء منها أبداً » ذلك لأنه سيبقى في 
الكون دائماً أسرار ومجاهيل » ولان ودس امام 
الكمال20, 


ويقول الدكتور 2000 الديي : « هذا الإحساس 
أصيل ده الإنسان غير اون كما يحده أعلى الناس تفكيراً » وأعظمهم 
حدساً وستبقی الديانات ما بقيت الانسانية » وستتطور بتطورها » وستتجاوب 
دائماً مع درجة الثقافة العقلية الي تبلغها الجماعة )9 , 

ويقول أرنست رينان ههمه« في تاريخ الأديان : «إن من الممكن أن 
يضمحل كل شيء نحبه » وأن تبطل حرية استعمال العقل والعلم والصناعة › 
ولكن يستحيل أن ينمحي التدین » بل سيبقى حجة ناطقة على بطلان الذهب ‏ 
الادي ٠‏ الذي يريد أن يحضر الفكر الإنساني في المضايق الدنيئة للحياة الأرضية ». 

ولقد أحسن ع الأستاذ محمد فريد وجدي حين يقول” في دائرة معارفه 
تعليقاً على هذه الكلمة » في مادة ( دين ) : « نعم يستحيل أن تتلاشی فكرة 


Salomon Reinach, Orpheus, 2. 35-6. (۱) 
Max Nordau, Réponse au Mercure de France, Paris, 1908 (r) 
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التدين » لا أرقى ميول النفس وأكرم عواطفها » ناهيك ميل یرفع رأس 
الإنسان » بل إن هذا الیل سیز داد ... ففطرة التدين ستلاحق الانسان ما دام 
ذا عقل يعقل به الحمال والقبح » وستزداد فيه هذه الفطرة على نسبة علو 
مداركه و عو معارفه » . 

ولنقف قليلا” عند هذه الكلمة » لأنه قد يبدو من الفارقات العجيبة أن 
يكون ازدياد العلم ونمو المعرفة سبباً في نمو غريزة التدين » المبنية على طلب 
" الغیب المجهول . ولكننا لو تأملنا لتجققنا صحة هذه المفارقة » ولعرفنا أن 
تقدمنا الحثيث ني العلوم يقر بنا حقيقة من الاعتر اف هالتنا » والاقرار بأن 
مثل ما نعلمه من الکون في جانب ما نجهله منه کمثل قطرة واحدة من حيط 
خفم عميق ۰ ذلك أن كل باب جديد. یفتحه العلم من دلائل عظمة الکون 
وامتداده ينفتح معه أفق أوسع السوال عما يتصل بهذا الميدان اللنديد من ا مشا کل 
الكثيرة الغامضة . 

و لنأحذ مثلا و ی وه اي ترس الجا ال 

لا بری منها بالعين .الجردة الا عدد يسر > فقد اکتشف فيها من الأقماز 
والتوابع. غى عهد لابلاس ععاتر ها ما تبلغ به اثنين وأربعين کوکبا » م 
أثبتت الأرصاد الأخيرة من أجزاء هذه المجموعة ما مجاوز الألف » ثم قامت 
الدلائل القوية على أن كل مجموعتنا هذه ما هي إلا واحدة من ملايين المجموعات 
الي ها آجزاوها » وتوابعها » والي تختلف أعمارها › ويتفاوت جوها » 
ونظام حرکانها » وتکوین سطحها وطبقانها > وأسلوب الحياة فیها » وکل 
ذاث لا نعرف عنه شيئ على وجه الوضوح واليقين ؛ ولا أمل في في الوصول 
إليه الآن إلا على ضرب من القياس والتخمین » فضلا عما وراء ذلك من 
٠‏ فضاء أو ملاء . حى إننا لو عرفنا كيف تتكائف بعض الغازات السطحية 
السحابية العليا فتتولد منها الشموس ۰ لبقي علينا أن نعرف من أين تتولد تلك 
الستحابيات نفسها . | 

وهکتذا كان اتساع نطاق امعلومات هو بنفسه اتساعا لنطاق ا 


۸۸ 


. لأن محيط كل دائرة جديدة بماس الحداين بباطنه وظاهره » فلا يسع العقل 
إلا لتسلم بأن وراء كل مرحلة بقطعها من عام الشهادة مراحل آخری من 
عالم الغيب » في آماد وآباد ؛ لا يدرك الانسان نهايتها إلا ذا انقلب الحاط 
حيطا » والحادث الفا آزليا باق . وصدق القرآن خن بقول : وما أوتيم 
من العلم إلا قليلا” . 

. فإذا رجعنا من العام الأكبر إلى العام الأصغر » واعتبرنا الأشواط الى 
قطعها العلم في تحليل المادة إلى أجزائها وأجزاء آجزانما > فإننا حصل على 
نتيجة مشابهة تام المشابية » .ذلك أنه بعد أن وقف التحليل دهراً طويلاً عند ' 
الذرة atom‏ على ۳ هي الحد الأدنى الذي لا يقبل الانقسام ولا الفناء » 
والذي محتفظ بكتلته وخصائصه نحت تأثير کل القوى الطبيعية > وني أثناء 
جميع التفاعلات الكيميائية أصبحت اليوم هذه الذرّة نفسها عالماً معقداً » 
مركباً من نواة جامدة وغلاف يدور حوها كما تدور السيارات حول الشمس ؛ 
وتبن أن هذا الغلاف الذي هو جزء من تركيبها ما هو إلا شحنة كهر بائية 
سالبة اء مجردة عن کل حامل مادي و آنه عکن فصله عنها بقوة 
قاع أو ۱[ ۱ 


بل تلك النواة نفسها » الي كانت تعد إلى:عهد قريب متمائلة الأجزاء > 
أعي ذات قوة إيجابية فحسب ۳۳0/0۲ : قد ظهرت الآن مركبة بدورها 
من نوعين من الكهر باء : موجب وسالب : وثبت أنه من المکن تحطيمها 
وفصل أجز الا“ » وأن القوة الاشعاعية الحائلة الي تستنبط من هذا التحطيم 


)۱( يقولعلاء الذرة إن أخف الذرات و آیس‌ها ركيب هيالذرة الائية 0070840 810526 
الي تحتوي على بروتون واحد وایلیکتر ون واحد ؛ كا أن آثقل الذرات هي ذرة 
الإيرانيوم صانم هعںالتي عددها الذري ٩۲‏ ؛ وعدد إيليكتر ونبا أيضاً ٩۱‏ . وقد أثبتت التجارب 
أن الذرة المائية جزء مقوم مشترك في كل نويات الأجسام العنصرية » كالآلومنيوم وغيره ؟ 
معنى أن تحليل هذه العناصر ينتهي ني آخر الأمر إلى ذرات مائية. ا ٠‏ 
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يمكن استخدامها في إصلاح الكون وتعميره » أو في إفساده وتدميره . 
هكذا تخلع الطبيعة ثوبها المستعار » وتتکلشف الادة عن أصلها الأصيل › 
فإذا هي «طاقة » أي قوة مجردة » يلزم البحث عن مصدرها خارج ذلك 
الميكل الادي المحطم » وذلك الصم الستاقط الهدم . وهکذا يقترب عام 
الادة رويداً رويدا من عالم المجردات » ويكاد يتصل عام الشهادةبعالم الغيب . 
من جهة حده الأدنى » كما يتصل به من جهة حده الأعلى . وهو غيب يومن 
رن برو اسم رو ديكات يلكي رو 


أجل ۰ لقد أصبح العلم یوّمن اليوم بأن في الوجود قوى لا يناها احس 
المجرد ولا الحس المجهز بأقوى المجاهر » المزود بأدق المقاييس والموازين ؛ 
وبالحملة أصبح یومن بأن التجربة الحسية المباشرة ليست هي العیار الوحيد . 
الوجود . وهکذا وضع بيده اللبنة الأولى في القاعدة الي تقوم علیهاءلادیان . ۱ 


غلى أن هذا الضرب من التجارب العلمية الي سّرحنا فیها النظر مصعدین 
طورا ومنحدرين طوراً » والي حولت الادة في كلا طرفیها إلى هباء أو 
٠‏ سراب » ورجعت بالعلم في كلتا مرحلتيه من الغرور والكبرياء إلى التواضع 
والاستسلام » هذا الضرب من التجارب لا عثل من العلم الواقعي إلا جانبه 
التطبيقي » الذي هو إلى الصناعات والفنون أقرب منه إلى حقيقة العلوم » 
إذ العلم في جوهره ليس تحليلا” وتركيباً عمليين » وإنما هو نظرة عقلية تربط 
النتائج عقدمانها » وتستنبط القوانين من جزئیانها » وتفسر الوجودات تفسيراً 
تستسيغه النفس ویطمان إليه العقل ... ترى هل في طبيعة العلوم التجريبية 
' وطبيعة مناهجها وآدوانها ما يؤهلها للقيام ببذه المهمة جلى كماما » بحيث لا 
تتطلع النفس من ورانا إلى تفسير آخر ؟ 


فق نظ علد هدم الا شاقات وتامل شين الفرآل المج و وکات عرق عق الا ع 
اي أنة هو أصل الکونات » قبل أن تخلق السموات والأزض . 
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هيهات » هيهات ! 
لا نكتفي بأن نقول إن هذه العلوم ‏ حى ني وضعها الحالي الذي سحر 
الابصار لم تكلشف من قوانين الوجود إلا جانباً يسيراً » يمتد من خلفه 
عالم فسيح من الشواذ والأحوال الفردية » الي لا تضبطها قاعدة ولا قانون . 
ولا نقنع بأن نقول إننا » في تلك الحدود الضيقة نفسها » منی جاوزنا 
عالم الواد الأولية الساذجة إلى حيث تشتبك العناصر والعوامل » وتتعقد العلائق 
والمشاكل حرجت قوانين العلم عن صرامتها ودقتها » وأصبحت ضرباً من 
التقريب البی على حساب الاحتمالات الغالبة ». والذي إن ضدق في متوضطه 
الحسابي فإنه يدع الأطراف تراجح ني تقلب وتذبذب » بين مد وجزر > 
هذا إجمال له تفصیل یعرفه کل من زاول علوم الحياة و 
وأشباهها . 
بل نقول بلسان علوم اا انلها إل و يزعي ون یوجد فیها قانون 
EE E‏ جر نو ي يقيي شامل . ذلك أنه مهما تتکرر التجربة » 
و تتنوع الأمثلة » فإنها كلها أحداث معينة تقع في أزمنة معدودة » وأمكنة 
محدودة ؛ ويظل بين جملتها وبين منطوق القانون الكلى > الذي لا محد" زمان 
ولا مکان » بر زخ عريض يفصل ما بين « النهائي » و « اللامهاني ) وانه 
لكي یسد" العلم هذه الفجوة يلجأ دائما إلى « وسيلتين » من الرفو والرقيع ؛ 
بنسج خيوطهما من مقايسة ذهنية تعتمد على محض الظن والتمني : أما في 
وأولاهما » فإنه يمد بين كل معلمة ومعلمة من معام التجر بة الفعلية جسوراً 
٠‏ وهمية قصيرة 6:501608]م1ذ يفر ض فيها أن الحلقات المفقودة الي م 
تسجلها المشاهدة تنتظم في سلك مع الحلقات التى سجلتها » وأن السلسلة 
الولفة منهما تمتد في خط متصل مستقم » آوهو غل الأقل اوت ال الاستقامة . 
وأبعد عن التعرج والالتواء وأما في تام فإنه من وراء تلك السلسلة 
كلها يشب في عالم الغيب الزماني والمكاني وثبة هائلة عمناهله‌وهتاه یفرض 
فيها أن المناطة الي لم بر منها شيئاً شبيهة بالمنطقة الي رأى بعضها » وأن ما 


۹۱ 


سيكون شبيه في الحملة ما كان . لا جرم أن قانوناً هذا مبلغه من الارتكاز 
على الواقع المشاهد ‏ وكل قوانين العلم الطبيعي كذلك هو عالة في قانونيته 
نفسها على نوع من الإبمان العقلي بتلك المقدمات المفروضة الي لا تسزال 
تضيف إلى شهادة الحس وقعاً أغلظ منها غريبة عنها »> حى تبرزها في ثوب 
العموم والشمول . 

م قول بان الم سل » ني عم ون ار کر » إن كل 
تفسیر للاثار بأسبابها الطبيعية يحمل في نفسه جرئومة نقصه وعجزه » ولا 
عکن أن بصل إلى حد الاقناع الشاني إلا إذا اقتلع قانون التفكير من جذوره 
ذلك أنه لو كان صدور الأثر انبثاقاً طبيعياً من سببه » لوجب أن يكون 
وجوده مجرد امتداد لهذا السبب » ولوَجب إذاً أن يشبهه في كل شيء ؛ حى 
إن أدنى اختلاف بينهما في الطبيعة » أو الكم > > أو الكيف » یصبح مجالاة 
لسؤال جديد لا حير التفسير الطبيعي له جواباً ؛ بل إن جرد اختلافهما في 
الرمان أو المكان مجعلنا نتساءل : لم كاذر هذا قبل » وذاك بعد؟ أو لم كان 

وأحدهما عن اليمين » والآخر عن الشمال ؟ .. فإذا جرينا إلى نباية الشوط . 

جب أن يؤول الكون أمامنا إلى وحدة لا تعدد فيها » أو إلى نقطة لا امتداد 
ها » وأن تمحى من أذهاننا فكرة الغيرية » ولا يبقى فيها إلا مبدأ العينية .. 
لكن الفكر نفسه لا حياة له إلا في التعدد والاختلاف ؛ إذ هو حركة بين . 
خد أل جبلة خدو» یصل ها أو بفصل :. هکذا توقعنا افر ات 
. الطبيعية بين نارين : فهي اما أن تقف بنا معترفة بعجزها وافلاسها وترکنا 
ظمأى لا تنقع لنا غلة ؛ وإما أن. تسعی إلى الوفاء والکمال حى تفضي بنا إلى 
الإحالة واللحلف . ألا وإنه لا مخرج للعقل من هذا الحلف والتناقض » ولا 
سبيل في الوقت نفسه إلى شفاء النفس من هذا العي » إلا بتجاوز تلك التفسيرات 
الا لية الخالصة > والتماس سبب إرادي مفحم : تكون له الحرية في اختيار 
هذا التفاوت بين الاسیاب ومسبیاا . 

وهكذا تلتقي العلوم العقلية والطبيعية » العملية منها والنظرية » على 


۹۲ 


الاعتر اف بأنما ۳ استقصاء البحث عن أصول الأشياء ومبادنها تنتهى دابا 
بالانتصار لقضية الغیب > وتفسخ بيدها الجال لبقاء الأديان ۱۳ 

على أن العلوم في هذا الاتجاه الذي وصفناه إنما تعمد إلى أحد طرفي الحور 
مستدبرة طرفه الاخر ؛ وإنما تحاول إرضاء نصف حاجة العقل » ۱ 
نصفها الثاني ذلك أن النفس الانسانية ليس يشفيها ني تفهمها للأشياء أن تصعد 
إلى أسبابها ومقدماتها » بل لا بد لها بعد ذلك من أن تنحدر معها إلى غايتها 
ونهایانپا » وتستفسر عن مقاصدها وأهدافها . فليس يكفيك لكي تحيط بالشيء 
خبراً أن تعرف نشأته دون أن تعرف مصيره » ولا أن تعرف. کیّف كان ؟ 
دون أن تعرف ۸ كان ؟ أليست هذه المطالبة النفسية الحثيثة دلیلا" على ما هو 
مركوز في الحبلة من الاقتناع بأن الحوادث الكونية تسیر على خطة مرسومة 
وأن القوة المدبرة للأشياء تهدف منها إلى غاية معينة » أو ألما لا تسیر بمحض 
المصادفة العمياء والاتفاق التحكمي ؟ ش 

فانظر الآن موقف العلوم الحديثة من هذه الضرورة العقلية الي تلح علينا 
في السؤال عن غایات الأشياء ومقاصدها : 

لقد أتى على هذه العلوم زمن أعلنت فيه آنا نفضت يدها من هذا البحث » 
وأنها أوصدت دونه بابها » مدعية أنه إنما يعنيها اكتشاف علاقة السببية بين 
الظواهر » ومعرفة اطرادها على نسق معين ؛ وليس يعنيها » بل ليس يدخل 
تحت قدرنها » أن تتبين : أهذا الارتباط مقصود لغاية ؟ ولا ما هی تلك 
الغاية ؟ وهكذا شهدت هذه العلوم على نفسها بادىء ذي بدء ما لن تفي 
حاجات العقول » ولن تودی رسالة المعرفة كاملة ؛ إذ أزمعت أن تقف 
منها في منتصف الطريق . على آنها لم تكن لتدوم طویلا" على هذا الموقف 
المحايد ؛ فان العالم الطبيعي لا يستطيع با هو إنسان أن يهمل هذا الحانب من 
مطالبه العقلية . ولذلك نراه كلما وصل به العلم إلى مجموعة من الظواهر 
التساندة الي بخدم بعضها بعضاً » والي بقع كل منها في موضعه الذي كان 
لا بد منه للحصول على فائدة معينة » بعود قهراً عنه إلى البحث في العلل الغائبة 


۲ 


٠‏ من غير أن يسميها باسمها » فيسأل عن كل خلية في العضو » ول كل عضو 

في ابمهاز » وعمل كل جهاز ني اسم .. الخ + ويضمي هذه الأعمال بالوظائف» 
بدلا“ من اسم الغايات والقاصد . وهو كما ترى برقع شفاف لا بکاد یسر . 
ما وراءه . والهم عندنا ليس هو الأسماء » وإنما هو تلك ال حقائق الي یعرف 
بها اعثر افا عملياً صامتاً . والأهم من ذلك هو أن هذا العلم كلما جد في سيره 
لا يلبث أن يجاوز بضع خطوات حى يقف عجزاً واعترافاً بأن أمامه ستاراً 
- كثيفاً يحول دون منظر الغايات القصوى » والنهايات الأخيرة » الي لا یز ال 
يتشوف إليها ولا يدركها .2 

وبعد » فاي شيء آکبر شهادة على أن نماية العلم البشري لیست هي 
إطفاء غريزة التدين » بل زيادة زشعاها » من أن موسس الفلسفة الواقعية وکبار ‏ 
آنصارها قد انتهوا إلى الاعتراف صراحة أو ضمناً ببذه الحقيقة » بناء على 
تجربتهم في أنفسهم › فهذا كونت ماه ۸ الذي كان يتنبأ بأن فناء 
الديانات سيكون هو النهاية الحتمية لتقدم العلوم » قد عاد في آخر أمره 
متصوفاً عجيباً » وكلل حياته بوضع ديانة جديدة » طبعها على غرار النظام 
الکنسی للديانة الكاثولوكية : في عقائدها » وطقوسها » وأعيادها » وطبقات 
قساوستها ... زؤاية كاملة أعاد فصوطاء ولم يغير إلا آشخاصها . 


وهذا سبنسر 506۳60۲ .8 ينتهى بأن يقول عن « الجهول ) إنه « تلك . 
القوة الي لا تخضع لشيء ني العقول ؛ بل هي مبدأ كل معقول ؛ وهي المنبع 
الذي يفيض عنه كل شيء ف الوجود » . أليس هذا « المجهول » هو 
بعینه مرضوع ,الديانات » يجيئنا الآن باسم آنحر على لسان العلم ؟ 
- وما أجمل الصفحة الي كتبها لينريه 6ا1 يصف نفسه حين كانت 
. خائمة مطافه في العلوم الواقعية أن رأى نفسه محوطاً من كل جانب ببحر لحي 
من الأسرار الغامضة » وهو لا علك سفينة يخوض بها بخته » وليس معه إبرة 
يتعرف بها وجهة سفره ... تری كيف كان موقفه بإزاء هذا المحيط الرهيب ؟ 


۹4 


أتراه وقف أمامه وقفة الشاعر اهام » أو وقفة العاشق: التدله ؟ کلا » ولكن 
وففة الناسك 3 الحاشع > التأله() ‏ 


بنابیع النز عة الدينية في النفس الپشرية : ۱ 
ما هذه ذاًتلك القوة الغلابة » الي لا تزيدها القاومة إلا عنفاً واشتعالا » 

والي تقهر في النهاية آنصارها وأعداءها على السواء ؟ آلیست هي قوة الفطرة ' 
الي إن تورق وتثمر كلما عاودها الربیع فبلل ثراها » وسقی أصوها ؟ بل ! 
وان هذا الربیم قد تكفي منه قطرة » ورعا تبلور في نظرة . قما هي إلا طرفة 

من تأمل الفکر » أو لحظة من بقظة الوجدان » أو آزمة. من صدمات العزم . 
فإذا أنت تسبح بخیالك في عالم الغيب الذي منه خرجت » أو عام یت 
الذي إليه تصير . 


لو كانت نزعة الإيمان بالغيب والتطلع إليه من ناحية طرفيه : الاضي . 
والآتي » عنصراً من عناصر الفكرة الدينية وحدها » لكان الإنكار لما وراء 
الحس ادا فحسب ؛ ولو كانت هي النتيجة الحتامية لتقدم العلوم واتساع 
أفقها كما رأينا » لكان هذا الإنكار نقصاً في العلم وقصراً في النظر وكفى . 
أما وتلك الزعة بنت الغريزة والحبلة » فإن الأمر أعظم من ذلك وأخطر : 
إنه نكسة في فطرة الإنسان ترده إلى مستوى الحيوان الأعجم » ولاانقول إلى 
مستوى الطفولة الغافلة ؛ فإن كثيراً من الأطفال ذوي الفطر السليمة لا يقنعون 
بالأمر الواقع المشاهد » ولا يقفون ني تعليله عند حلقة من حلقات أسبابه ' 
وغاياته القريبة » بل يصغدون دائماً إلى أسبابه الأولى » ویسترسلون في تعرف 
نتائخه الأخيرة » فهذه صورة مصغرة من تلك النزعة الفكرية الإنسانية الي 
هي أبدأ ني حركة وتقدم بأيان الوقوات وابلدمود . 


. Voir Sabatier, Esquisgse d’une Philosophie de la Religion, )۱( 
2. 11-12. 


إن غريزة التطلع هذه هي مبدأ العلم والایعان معاً . وان الذي يقف با 
عند حدود الواقع الحاضر في الحس ليصد الإنسانية عن سبيل الكمال » ويحرم 
العام من خير كثير ؛ فضلا" عن أنه بذلك يقاوم طبيعة الأشياء » و حساول 
تبديل الفطرة الي فطر الله الناس عليها . 

غير أن العقول حين تنفذ بنورها من نطاق هذا العالم الحسي ۰ سعیاً إلى 
الاطلاع على مبدئه ومصدره » وعلى مصيره وغايته » ليست على درجة 
. واحدة في هذا السعي » ( فأما ) العقل ا التعجل فانه یقت عند آدنی 
مبادىء الغيب وأقرب غاياته ؛ مكتفياً في كل فصيلة من الظواهر الكونية 
التشابپة بأن يلمح من ورانها مبدأ يدفعها وينظمها » ومن أمامها قبلة معينة 
تتجه نحوها ؛ وقلما يعود إلى السال عن منشأ كل واحد من البادیء ومآ له ؛ 
أو إلى السؤال عن مبدأ الكائنات جملة أو عن وجهتها الكلية من حيث هي 
كتلة واحدة » ذات وظائف متساندة . وهكذا تتعدد في نظره القوى الدبرة » 
أو الآلمة المقدرة : فللريح له وللخصب له » وللحياة له » وللموت 
إله > وللشعر إله ... (وأما ) الغقول الواعية > الطليقة » المتسامية » الي 
تسعى إلى هدفها على بصيرة فيما تطلب » وفيما تأخذ أو تدع » غير متعرجة 
في السير » ولا متناقضة في الحكم » فإنها من جهة ترى أن مطلبها أسمى من 
آن نحده حدود المكان » أو تقيده قيود الزمان ... حى إنه لو أحصى لما 
العاد ون ما جمعته البشرية وما ستجمعه من علوم وفنون » ومتع بدنية وعقلية » 
لبقي أمامها. في طرفي الوجود شيء لا تفسره العلوم » ولا نحققه الفنون » 
ولظل فيها فراغ عدت لا لوه الماضي ولا الحاضر › ولا المستقبل القريب 
. ولا البعید ... ولن يتوقف منها هذا التطلع والتسامي » ولن يستقر فيها هذا 
القلق والاضطراب » ولن ينحسم عنها هذا اللجاج في الطلب .. إلا بحقيقة 
هي ان ال وا ابر لكل الحقائق ی » حقيقة تأر ی طبيعتها الأفول. 
في أفق الحدوث والامکان » ولا تدع مجالا" للسوال عن قبل أو بعد في الزمان 
أو الکان . ومن جهة أخرى فان هذه العقول الفسيحة الأفق تطلب دا 
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تحت كل اختلاف اثتلافاً . ومن وراء. كل كثرة. وحدة ؛ ولذلك تأبی 
الوقوف عند المقاييس النسبية . والتفسيرات الحزئية » ولا ترضى باحاد 
القوانين حى تسمو إلى قانون القوانين ؛ بل إنما لتستشرف إلى اليد الي 
جمعت تلك القوانين ونسقتها > وجعلتها تتعاون على أداء الوظيفة الشترکة 
لهذا البنيان الكوني . با سبحان الله ! أليست وحدة النظام بين هذه الكتائب 
المختلفة الطبيعة : المتنوعة العمل . من الكائنات السماوية والارضية . آية 
على وحدة القيادة العامة ای تشرف عليها » وعلى وحدة اللحطة الرسومة الي 
سير غل هداها کل جهاز من اجهزة هنه الآ لة الکبری ؟ وجملة القول 
إن العقول السامية تشرئب دائماً من وراء الحقائق الحزئية الحائلة الزائلة : | 
حقيقة كلية أزلية أبدية . حقيقة لا حویها شيء من العلوم والعارف : ولكنها 
تتشوف إليها كل العلوم والمعارف » وتلك هي ا حقيقة الي تفزدها الأديان 
العليا ا تنکر ها سائر اديه ی تا التقدیس 

بعض الحقائق از ثية الفانية . 


إن هذا الشوق الغريزي إلى الأزلي الأبدي » وهذا الطلب الحثيث للكلي 
اللانهائي » له دلالتان عميقتان : إحداهما دلالته على مطلوبه » لا كدلالة 
الحركة القسرية على مصدر جاذبيتها كما يقول أرسطو » بل كدلالة الأثر 
على صانعه » أو الحاتم على طابعه ( حسب تعبير دیکارت ) . وثانيتهما 

- دلالته على أن في الإنسان عنصراً نبيلا” سماوياً خلق للبقاء والحلود » وإن 
تناساه الانسان وتلهى عنه حيناً » قانعاً بالدون من الحياة الحثمانية المتحطمة . 


التدين إذاً ولا سيما في أديان التوحيد والحلود ‏ عنِصر ضروري 
لتکمیل القوة. النظرية في الانسان ؛ فبه وحده مد العقل ما يشبع توت 
ون يدوه ل عدي مطاعه 9 


ثم هو فوق ذلك عنصر ضروري لتکمیل قوة الوجدان ؛ فالعواطف . 
النبيلة من الحب » والشوق » والشكر » والتواضع » والحياء » والأمل » ۱ 


۹۷ ۱ . (الدين-7) 


وغيرها » إذا لم تجد ضالتها المنشودة ني الأشياء ولا في التاش » وإذا جفت 
ينابيعها في هذا العام المتبدل المتبدد » وجدت ني موضوع الدين مجالا” لا تدرك 
غايته » ومنهلا” لا ينفد معينه . 
وأخيراً هو عنصرٌ ضروري لتكميل قوة الإرادة يمدها بأعظم البواعث 
والدوافع » ويدرّعها بأكبر وسائل القاومة لعوامل اليأس والقنوط . 
وهکذا نرى الفكرة الدينية تعبر عن حاجات النفس الإنسانية في مختلف 


" ملکانها ومظاهرها » حى إنه كما صح أن يعرف الإنسان بأنه « حیسوان 


مفکر » أو باه و وان مه دس لنا كذلك أن نعرفه بأنه « حيوان 
متدین بفطر ته ۹۹ 


وظيفة الآديان في الجتمع : 
عرفنا أن الفكرّة الدينية هي الغذاء الوافي لقوى النفس المختلفة » والمداد 


الخالد لحيويتها . ونزيد الآن أن للأديان وراء هذه الوظائف النفسية الفردية 
وظائف أخرى اجتماعية » ليست بأقل من أختها خطراً : 


لا حاجة بنا إلى التنبيه على أن الحياة في الجماعة لا قيام لما إلا «بالتعاون» 


' بين آعضاها + وأن هذا التعاون إتما يم «بقانون » ينظم علاقاته > ويحدد 


حقوقه وواجباته » وأن هذا القانون لا غعى له عن «سلطان » نازع وازع 2 
يكفل مهابته في النفوس وعنع انتهاك حرماته . 

تلك كلها مبادىء مقررة » والحديث فيها معاد ملول . 

وإما الشأن كل الشأن في هذا السلطان النازع الوازع : ما هو؟ 

فالذي نريد أن نثبته في هذه الحلقة من البحث هو أنه ليس على وجه 
الأرض قوة تكافىء قوة التدين أو تدانيها في كفالة احترام القانون » وضمان 


۱ تماسك المجتمع واستقرار نظامه » والتثام أسباب الراحة والطمأنينة فيه . 


السر ني ذلك أن الانسان يمتاز عن ساثر الکاثنات الحية بأن حركاته. 


۱ 


۹A7 


وتصرفاته الاختيارية يتولى قيادما شيء لا يقع عليه سمعه-ولا بصره » ولا 
يوضع ني يده ولا عنقه » ولا .يجري في دمه » ولا يسري في عضلاته وأعصابه » 
ونما هو معى إنساني روحاني » اسمه الفكرة والعقيدة . ولقد ضل قوم قلبوا 
هذا الوضع وحسبوا أن الفكر والضمير لا بوثران ني الحياة المادية والاقتصادیت 
بل یتأثران با . هذا الرأي الماركسي هو قبل كل شيء نزول بالإنسان عن 
عرش کرامته » ورجوع به القهقري إلى مستوی البهيمية . ثم هو تصوير ٠‏ 
مقلوب للحقائق الثابتة الشاهدة في سلوك الأفراد والجماعات في کل عصر ؛ 
لكي یختار ناس أن يحيوا حياة مادية لا نصیب فیها لقلب ولا للروح ؛ لا بد 
أن يقنعوا أنفسهم بادىء ذى بدء بأن منادیم هي 5 هذا النوع من الحياة . 
فالانسان مقود ۳ بفكرة صحيحة أو فاسدة . فإذا. صلحت عقيدته صلح 
فيه كل شيء ؛ وان فسدت فسد کل شيء . ۱ ۱ 

أجل إن الانسان يساق من باطنه لا من ظاهره » ولیست قوانین احماعات 
ولا سلطان الحكومات بکافین وحدهما لاقامة مدينة فاضلة حارم فيها 
الحقوق » وتودي الواجبات على وجهها الكامل ؛ .فإن الذي يودي واجبه 
رهبة من السوط أو السجن أو العقوبة المالية » لا ببث آن بیمله می اطمأن 
إلى أنه سیفلت من طائلة القانون . 


ومن الحطأ البين أن نظن أن في نشر للعلوم والثقافات وحدها ضمانا 
ا للسلام والرخاء » وعوضاً عن الربية والتهذيب الديي والحلقي ؛ ذلك أن 
العلم سلاح ذو حدین : يصلح للهدم والتدمير > كما يصلح للبناء والتعمير ؛ 
ولا بد في حسن استخدامه من رقیب أخلاقي يوجهه نحیر الانسانية وعمارة 
الأرض »> لا إلى نشر الشر والفساد . 

ذلکم الرقیب هو العقيدة والاعان . 

غير أن الایمان على ضربین : « إيمان » بقيمة الفضيلة » وکرامة الإنسانية » 
وما إلى ذلك من العاني الجر دة 4 الي تستحي النتفوس العالية من محالفة 


۹۹ 


دواعیها .ولو آعفیت من التبعات انفارجية والأجرية: للادية . «ولبان » 
بذات علوية » رقيبة على السراثر » يستمد القانون سلطانه الأدني من أمرها 
ويها » وتلتهب الشاعر بالحياء منها » أو عحبتها ‏ أو بخشيتها . ولا ریب 
أن هذا الضرب هو أقوى الضربین سلطاناً على النفس الانسانية » وهو آشدهما 
ار الأعاصي-افرى. فلات ارات وا ها فاد ان فلو 
احاصة والعامة . ۱ 
من أجل ذلك كان التدين خير ضمان لقيام التعامل بين الناس على قواعد 
العدالة والنصفة + وكان لذلك ضرورة اجتماعية »> كما هو فطرة إنسانية . 
وأنت فهل عسيت أن يخالحك شيء من الشك في مدى حاجة اللجماعة 
في مختلف الأمم والشعوب إلى ازدهار هذا الروح الديني فیها ؟ وهل ی 
أن دو له كبيرة أسست نبضتها في عصرنا هذا على غير الدين » وقد استتب 
النظام فیها ومکن ها في الأرض ؟ 
إننا لا نرید أن نسبق الحواذث » وأن نتنبأ بمصير هذا البنيان الذي سس 
على غير تقوی من الله ورضوان . ولکننا حب أن نقدم لك نموذجاً » لا من 
أقوال رجال الدين » بل من أقوال أقطاب .العلم » وزعماء السياسة » وقواد 
" الحرب » في تلك الدول نفسها . فاستمع إلى قول روبرت ميلليكان 806456 
Millqkan‏ العام الطبيعي الأميركي : «إن أهم آمر في الحياة هو الاعان بحقيقة 
المعنويات وقيمة الأخلاق . ولقد كان زوال هذا الإيمان سبباً للحرب العامة 
وام جيك E‏ فلن فلن یبقی للعلم قيمة › بل يصير العلم 
نكبة على اليقرية ۱ . وقول الدکتور ويلسون Le Président Wilson‏ 
الرئیس الأسبق للولايات التحدة بأمريكا : «وخلاصة المسألة أن حضارتنا 
إن لم تنقذا بالمعنويات »> فلن تستطيع الثابرة على البقاء بماديتها ؛ وأنها لا 


(۱) کتاب « الدین: والعلم » المشير أحمد عزت باشا ص ۱۷۳ . 


ا ۱ 


۳ 


حكن أن تنجو إلا إذا سری الروح الديني في جمیع مسامتها .. ذلا هو الامر 
الذي يحب أن تتنافس فيه معابدنا »> ومنظماتنا السياسية » وأصحاب رعوس 
أموالنا ؛ وكل فرد خائف من الله حب لبلده 7 ۰ 

وقول الماريشال بيتان هنفاغط 1e Maréchal Philppe‏ عاهل الدولة 
الفرنسية في خاتمة خطابه الذي أذاعه على أمته في يوم ۲۵ ونیو ١94٠‏ عقب 
توقیع الهدنة الي التمسها من زعم آمانیا المتتصرة : «إني أدعوكم أول كل 
شىء ال مبوض آخلاني ٩‏ وقول الارشال مونتجومري 2408480526197 
في خطبته آمام الحيش الثامن يوم 4 مارس ۱۹۵۱ : «إن أهم عوامل الانتصار 
في الحرب هو العامل الأخلاتي ؛ ولا عکن لقائد أن یدفع جنوده إلى بذل 
أقصى جهودهم ني العمل الا إذا كانت ضمائرهم مزتاحة إلى ما یعملونه », 
ويقيي أن الحيش إذا سار على غير مرضاة الله سار على غير. هدى . 

إن خطر الاتحطاط الحلقي في آفراد الحيش أعظم من خطر العدو » 
ولذلك لا نستطیع أن ننتصر في معركة ؛ إلا ذا انتضرنا على آنفسنا قبل كل 
شي ء . 

إن اللحدمة الحليلة الي توديها الأديان للجماعة لا تقف عند هذا الحد . 
فليست كل مهمتها آنها البعث القوي لتهذيب السلوك » وتصحیح المعاملة » ٠‏ 
وتطبيق قواعد العدل » ومقاوفة الفوضى والفساد ؛ بل إن لها وظيفة إيحابية 
أعمق أثراً ني كيان الحماعة . ذلك أنها تربط بين قلوب معتنقيها برباظ من 
المحبة والتراحم » لا يعدله رباط آخر من الحنس » أو اللغة » أو احوار » 
أو الصالح الشت رکة . ۱ ۱ ١‏ 

(۱) الصدر الساپق . ۱ 

(۲) عن الصحف الفرنسية في ۲۰ یونیو ۱۹4۰ 

(۲) عن الصحف الصرية في ه مارس سنة ۰.۱۹۵۱ 


١١ 


بل إن هذه العلائق مجتمعة » مهما يكن أثرها الظاهري من كف الأذى 
وبذل العروف التبادل » تظل روابط سطحية تضم الأفراد كما تضم الأعواد 
في ضغث . ولا تزال تتخللها الفجوات والثغرات والحواجز النفسية .... 
حى تشدها رابطة الأخوة في العقيدة » والمشاركة في المثل العليا + فهنالك 
تعود الكثرة وحدة » وتصبح النفوس کالرایا التقابلة » تنعكس صور بعضها 
في بعض .. ۱ 

بل كثيراً ما تستغى هذه الوحدة الروحية عن سائر الوحدات الأخرى ؛ 
فتنقعد بها أقوى الوشائج وأدومها بين آفراد اختلفت أجناسهم » وتباينت 
مجاهم › وتباعدت ديارهم » وتفاوتت مصالحهم . وكثيراً ما نرى الدول 
الي تقوم على قاعدة المصالح المشتركة في الوطن بين ملل مختلفة تضطر إلى 
الاستنجاد بما في هذه الأديان كلها من مبدأ التعاون على الحير » والتناصر 
على دفع عاوان المغيرين. ولذلك قيل بحق : إن الوطنية الي لا تعتمد على 
باعثة من الحلق والدين إنما هي حصن متداع يوشك أن ينهار. , 

وجملة القول أن الأديان نحل من ابحماعات محل القلب من الحسد » ٠‏ 
وأن الذي يورخ الديانات كأنما ورخ حياة الشعوب » وأطوار المدنيات . 


۱۲ 


ایند اسراب غ 


۰ 


في نشأة العقيدة الاط2 


العوامل الأولى لإيقاظها في النفوس : 

أشرنا في البحث السابق إلى أن ظاهرة التدين تستند في أصلها إلى مبدأين 
مرتكزين ني بداهة العقول » وهما قانونا « السببية والغائية ». ونبادر الآن 
فنکرر أن هلين القانونين مى فهما على كماما انتهيا إلى أسمى العقائ 
الدينية : عقيدتي التوحيد والحاود ؛ وأن عقائد الشرك والوثنية والفناء إنما هي 
وليدة ضرب من الغفلة أو الكسل العقلي يقف بها في بعض الطريق . 

أما قانون السببية فيقرر أن شيئاً من الممكنات ) « لا يحدث بنفسه 
من غير شيء ؛ لانه لا حمل في طبيعته السبب الکاني لوجوده » «ولا 
يستقل بإحداث شيء » ؛ لأنه لا يستطيع أن عنح غيره شيئاً لا بملكه هو 
كما أن الصفر لا عکن أن يتولد عنه عدد إيجاني . فلا بد له في وجوده وني 


(۱) التعبير المشهور هو أن شيئاً لا محدث من لا ثي ء » وقد أضفنا عبارة : « من الممكنات » 
تحديداً للمجال القيي الذي .يطبق فيه هذا المبدأ » ودفعاً للخطأ الذي ينجم من أخذه على إطلاقه . 
ذلك أن الأمور « الضرورية الوجود»- ككون الكل آکبر من جزئه » وكون الثي ء عين 
نفسه » وأن ضم الواحد إلى الواحد ينشأ عنه اثنان وضم الصفر إلى الصفر لا خرج منه عسدد 
إيحاى » ا من أحكام قانون العينية eS‏ عومنا ی 
موجودة بنفسها لا بسبب خارجي . والأمور « المستحيلة » - ككون الزء أكبر من كله » 
وكون الثي ء غير نفسه » أو عين غيره » إلى أشياء ذلك من آخکام قانون ی - تحمل في 
نفسها سیب عدمها ؛ فلا تقبل الوجود بنفسها ولا بغيرها . آما « المکنات » الي تقبل الوجود 
والعدم ولا تقتضي طبيعتها واعحداً منها » فان و جودها ما رھ لها تن سیب خارج عنها ا | 
إذ لو وجدت بنفسها لكانت ا الوجود » وهو خلا ف الفر وض . 


٤ 


اة من سبب خارجي .. وهذا السبب انحارجي إن لم يكن موجوداً بنفسه 
احتاج إلى غيره . فلا مفر من الانتهاء إلى سبب ضروري الوجود يكون هو 
سبب الأسباب . 

وأما قانون الغائية فمن موجبه أن كل نظام مركب متناسق مستقر لا يمكن 
أن بحدث عن غير قصد ؛ وأن کل قصد لا بد أن یهدف إلى غاية » وان 
ل ل تشوفت النفس من 
وراعبا إلى غاية أخرى .. حى تنتهي إلى غاية کلية ثابتة هي غاية الغايات . 


نعم إن طاقة البشر » وطبيعة الخلوق ‏ أعجز من أن تحصی ال لل 
الأسباب والغايات مرحلة مرحلة » ونتابع سلسلتها حلقة حلقة » حى تشهد 
بداية العالم ونهایته . ولذلك يئست العلوم التجريبية من معرفة أصول الاشیاء 
وغایانها الأخيرة » وأعلنت عدوهها. عن هذه الحاولة » وکان قصاراها أن 
تخطو خطوات معدودة إلى الأمام أو إلى الوراء » تاركة ما بعد ذلك إلى ساحة 
الغيب الي يستوي في الوقوف دونها العلماء والجهلاء . 

ولكن هذا اليأس الإنساني من معرفة أطوار الكائنات تفصیلا" في ماضيها 
ومستقبلها » يقابله يقين إجمالي ينطوي كل عقل على الاعتراف به طوعاً أو 
كرهاً » وهو أنه مهما طالت سلسلة الأسباب الممكنة والغايات الحزئية » 
وسواء آفرضت متناهية أو غير متناهية » فإنه لا بد لتفسيرها وفهمها ومعقولية 
وجودها من إثبات شيء آخر: يحمل في نفسه سبب وجوده وبقائه » بحیث 
یکون هو الأول الحقيقي الذي ليس قبله شيء ۰ والغاية الحقيقية التي ليس 
بعدها شي ء وإلا لبقيت كل هذه الممكنات ني طي الکتمان والعدم » (إن 
لم يكن فا مبدأ ذو وجود مستقل ) » أو لبقیت لغزا وعبثا غير معقول » ( إن 
لم تكن ها غاية تامة تنقطع بها بحاجة النفس ويستقر مضطریها ) . 

نقول : إن وجود هذه الحقيقة الأولى والأخيرة ضرورة عقلية لا مناص 
من التسليم بها » ولا مجال لأحد أن يكابر فيها مى فكر قليلا” في الوضع الذي 


۰ 


يوول إليه إنكارها . اللهم إلا إذا فرضناه كائنآً أخرق » لا يذعن لقواعد 
المنطق والحساب » ولا يبالي أن يبطل كل شيء في الأذهان . 

0 فإذا سألنا هنا عن نشأة العقيدة الإلهية » فليس سوالنا عن منشأ هذه 
الضرورة الكامنة في العقل الباطن » والي هي من الأوليات الي لا يسأل عن 
مصدرها. وإنما السوال عن العوامل والملابسات الي تكون قد رفعت هذه 
الحقيقة إلى مستوى الوعي المتيقظ » ثم لم تكتف بإبرازها أمام العقل قضية 
نظرية » بل حولتها إلى فكرة حية ملهبة للمشاعر » وطبعت موضوعها بطابع 
خاص يجعله ذاتاً علوية تتوجه إليها القلوب بالرغبة والرهبة » والدعاء 
واحضوع , ' 


جمهور الباخئین في هذه المسألة لا يطلبون من حثهم الوقوف على الأسباب 
العامة. الي تتیسر دراستها ووعکن التحقق من وجودها في کل عصر » والي 
يعقل أنها هي الي أيقظت ولا تزال توقظ الحاسة الدينية في الإنشان » بل 
۳ الدين » الصورة الي ظهرت فيها الأديان: أول ما . 
ظهرت ني الوجود . فالأولية الي :يريدون تقریرها لیس أولية في الترتيب 
المنطقي فحسب ( كتقدم القدمات على النتائج ) وليست أولية تاريخية نسبية 
( أعني بالإضافة إلى العصور المعروفة ) بل هي أولية زمانية مطلقة » تقترن 
بظهور الإنسان على هذا الكوكب . 
۱ ل 
الأمم القديمة » أو أديان الأمم العاصرة غير التحضرة » حى إذا ما انتهی 

بهم السير في تلك العصور المظلمة » أو تلك الأقطار المنعزلة » إلى أقدم مظهر 
۱ نام التفكير الديي » اعتبروه صورة مطابقة با كان عليه 
الانسان الأول . 

ولا كانت الرحلة النهائية في نظر باحث معين لا تنطبق دائماً على الرحلة 


eT 


x 


الأخيرة الي يصل إليها باحث آخر ۰ انقسم الباحثون في الموضوع إلى شعبتين 

«ففريق منهم » يذهب إلى أن الدين بدأ في صورة الحرافة والوثنية » 
وأن الإنسان أخذ يترقى في دينه على مدى الأجيال حى وصل إلى الكمال فيه 
بالتوحید » كما تدرج نحو الکمال في علومه و صناعاته » ی زعم بعضهم 
أن عقيدة « إلإله الأحد » عقيدة جد حديثة » وأنها وليدة عقلية خاصة 
باجنس السامي . 

هذه النظرية نادى ما لقان مذهب ١‏ التطور: التقدمى » أو التصاعدي ( 
Evolutionnisme 220826551516 ou 6‏ « الذي 8 ٤‏ أو روبا ي 
القرن التاسع عشر ۰ في أكر من فرع من فروع العلوم > وحاول تطبيقه 
عل تاربخ الأديان عدد من العلماء منهم. سپنسر Spencer‏ < وتيلور ۲۲ 
وفریزر ۳۳۵2۵۲ ٠‏ ودوركايم Durkheim‏ » وغيرهم » ون اختلفت 
وجهات نظرهم ني تحديد صورة العبادة الأولى وموضوعها. 


«وفريق آخر » يقرر بالطرق العلمية بطلان هذا الذهب » ويثبت 
بالعكس أن عقيدة الحالق الأكبر هي أقدم ديانة ظهرت في البشر » مستدلا" 
بأنها لم تنفك عنها أمة من الأمم في القديم والحديث . فتكون الوثنيات إن 
هي إلا أعراض طارئة » أو أمراض متطفلة » يجانب هذه العقيدة العالمية 
الحالدة . 


وهذه هي نظرية « فطرية التوحيد وأصالته » » الي انتصر فا جمهور 
من غلبا از سار > وعلماء الإنسان » وعلماء النفس . ومن أشهر مشاهيز هم 
لانج ومما الذي أثبت وجود عقيدة « الاله الأعلى ) عند القبائل احمجية 
ي آوستر الا > وإفريقيا.» وأمريكا . ومنهم شريدر 50006007 الذي أثبتها 
عند الأجناس الآرية القديمة ؛ وبروكلمان «وتصساءطءم8 الذي وجدها عند 
الساميين قبل الإسلام + ولرواه Roy‏ 18 وکاتر فاج Quatrefages‏ عند 


۱۷ 


أقزام أواسط إفريقيا ؛ وشميدت ؛4نستطه5 عند الأقزام وعند سكان آوسترالی 
الحنونية الشرقية . وقد انتهى بحث شميدث هذا إلى أن فكرة « الإله الأعظم » 


.وجل عند جميع الشعوب الذين يعدون من أقدم الأجناس الإنسانية" ٠ . ٠‏ 


غير أنه مهما تتفاوت النتائج في نظر المذهبين : «التطوري والفطري » ' 
فإنهما متفقان على موضوع البحث ؛ وهو محديد صورة العقيدة ١‏ البدائية » 
الحقيقية » وعلى منهاجه » وهو دراسة الشعوب التأخرة والامم الغابرة . 

ون نری أن وضع المسألة على هذا الوجه > ومحاولة حلها من هذا 
الطريق » ينطوي على خطأ مزدوج : خطأ ني الغاية » وخطأ في الوسيلة . 

أما من حيث الغاية الى يبدف إليها البحث » وهي تحديد الأصل الأصيل 
لعقيدة » والظهر الذي ظهرت به ني أول الأزمنة بإطلاق ؛ فلأن هذه المنطقة 

٠‏ « البدائية المحضة » قد اعتبرها العلم شقة حراماً حظرها على نفسه » وأعلن 
في صراحة كاملة خروجها عن حدود عمله . فاقتحامها الان باسم العلم تعامل. 
بصك مزيف » وتستر بثوب مستعار » وكل حكم يصدر نحت هذا الاسم 
' يكون صادراً عن قاض معزول » فاقداً للركن الأول من سلطته. الشرعية . 
ومؤرخو الديانات على الخصوص معترفون بأن الاثار الحاصة بديانة العصر 
الحجري وما قبله لا تزال- جهولة لنا جهلا" اما ؛ فلا سبيل للخوض فيها 
إلا بضرب من التكهن والرجم بالغیب . ۱ 
0 وأما من حيث النهج وهو الاستدلال على ديانة الانسانية الأولى بديانة 
الأمم المنعز لة- التخلفة عن ركب الدنية » فلأنه مبني على افتراض أن هذه 
الأمم كانت منذ بدايتها على الحالة الي وصل إليها بحثنا » وأنها لم تمر بها 
أدوار متقلبة . وهو افتراض ۸ يقم عليه دليل » بل الذي أثبته التاريخ واتفق 
٠‏ عليه المنقبون عن آثار القرون الماضية »> هو أن فترات الركود والتقهقر 


Schmidt. .۳9اه‎ Cité, p. 30 (1) 


۸ 


الي سبقت مدنیانها الحاضرة كانت مسبوقة بمدنيات مزدهرة » وأن هذه” 
المدنيات قامت بدورها على أنقاض مدنيات بائدة » قريبة أو بعيدة » في 
أدوار تتعاقب على البشرية » كما تتعاقب الفصول السنوية على الطبيعة بحيث 
يصبح من العسیر أن نحکم بصفة قاطعة بأهما بدأت دورة الزمان . وليس 
تعيين أحد الأمرين للابتداء الحقيقي با ثبت تاريخياً من مقابله . فكذلك نقول 
في شأن العقائد الدينية : إنه من المکن أن تكون الحرافات القديمة بداية 
ديانات » كما بمكن أن تكون نتيجة بحلل وتحريف لديانة صحيحة سابقة 
مزقت أهلها الحروب » أو آفسدنهم الآفات الاجتماعية » فقلت عنايتهم 
بأصول دينهم » وتلقوا بالتسليم والقبول كل ما سمعوه من أفواه الأدعياء 
والدجالين » وشاعت بينهم هذه الروايات وتوارئوها حى أصبحت سنا 
مقدسة . ولقد أنصف العلامة هوفدنج هدنة81085 حين قال : «إنه یبعد 
كل البعد أن ينجح تاريخ الأديان ف حل مشكلة بزوغ الدين في النوع الإنساني .. 
فان التاريخ لا يصور لنا هذه البداية الأولى في موضع ماء وكل ما نجده 
اما هو سلسلة من صور مختلفة الديانات متقدمة قلیلا" أو كثيراً ... » « حى إن 
أحط 0 الممجية الي نعرفها قد م بأدوار شی » وتطورت تطوراً 
بعيدا ) ٩‏ : ۲ 

ی افرض الذي بنیت عليه البحوث الحديثة كلها » 
وأنها أسست على جرف هار لا تطمان عليه الأقدام . 

وعتاز المذهب التطوري بأنه مبي على افتراض آخر لم يقم عليه دلیل 
كذلك » وهو قياس | اللکات والأحامیس ارده عل القوى البدنية 


من ا ار ا ۳ من اشهالة رلك المرفة » قد 3 ایض 


Harald Hoffding, ول‎ de la Religion, trad. fr. )۱( 
pp. 126-127 


۱۹ 


أنه بدأ حياته الروحية بالسخف والحرافة > ولم يصل إلى العقيدة السليمة 
إلا بعد جهد وعناء . 


هل صحيح أن قوی 2 المختلفة تسير في 20 المساواة > 
وأن حياة الناس الروحية تمشي في كل أدوارها جنباً إلى جنب مع حياء 
المادية ؟ أولسنا نرى هاتين الظاهرتین تسيران أمامنا في طریقین متعارضين ؟ 
فإذا صح ما يقال من أن الإنسان كان ني بدايته قانعاً بكهف يؤوويه » وجلد _ 
حيوان يسر به بشرته » وشيء من الأعشاب يدفع مخمصته » ألا تكون 
قلة مشاغله ومطاحه الادية قد ترکت في نفسه فراغاً عميقاً لتأملات الي 
ترهف حاسته الدينية » وتنمي مشاعره الروحية العليا ؟ كما أن اشتغال الناس 
في عصور المدنيات برف الحياة الحثمانية » يودي إلى عكس هذه النتيجة 
ذلك أن الغرائز المتقابلة تضعف وتتقلص : بقدر ما تنمو وتقوى أضدادها › 
ككفي اليزان : لا ترتفع إحداهما إلا اخفضت الأخرى . 

على أن قلیلا" من التأمل بهدینا إلى أن قياس الأديان على الفنون والصناعات 
إنما هو محاولة للجمع بين بين أمرين لا تولف بينهما حقيقة نوعية مشتركة » بل 
تتباين طبائعهما وؤسائلهما . فبينما حقائق العلوم ثروة واسعة ترخل النفس في 
طلبها واكتسابما »> ويتطلب اقتناوها وتنميتها علاجاً ومثابرة : واستعانة ' 
بأدوات منفصلة ني غالب الأمر » حقيقة الدين توجد عناصرها قارة بين 
الحوانح > وتعرض دلائلها لائحة أمام الحس » حى إن التفاتة يسيرة لتكفي 
للظفر. بها في حدس سريع » كالبرق الخاطف . وليس إدراك هذه الحقيقة 
الكبرى محصول إدراكات لحقائق الكون ودقائقه الحزئية » ولا هو أشق 
منها كما ظن( ؛ بل إنه يتقدمها وعهد لهاء ي نظرة كلية تلم" بها جملة ‏ 

5 ۱ 


(۱) انظر آول صفحة من کتاب المقاد عن نشأة المقيدة الإهية ( الله) . 
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قبل أن تفحص أجزاءها وتفصيلاتها . ولذلك يستوي العام واباهل ني أصل 
هذا الإحساس : کل على فهمه جد ني الكون ما يبهره ويستولي على مشاعره . 

ولقد كان مقتضى الوضع السام » في تعرف ما كانت عليه بداية الأديان . 
ما بل ریخ : أن نسترهد نی قافتا لا سنير الفنون والصنوعات - 
بل بسير الديانات المعروفة منذ طفولة التاريخ إلى اليوم . ألا وإننا نعرف 
بالاستقراء أن كل واحدة من هذه الديانات بدأت بعقيدة التوحيد النقية » 
م خالطتها الشوائب والأباطيل على طول العهد . فالأشبه أن تکون هذه سنة 
التطور في الديانات كلها : أن بدايتها دائماً خير من ايتها . 

فإذا أبينا إلا أن نقيس تطور الدين على تطور الفن » كان من الحق علينا 
ألا نأخذ ني هذه القارنة بالقاییس السطحية والتشابه الفظي الأجوف » بل 
ننظر إلى جوهر الأشياء وأعماقها » وحينئذ ينقلب هذا القياس نفسه حجة في 
يد أنصار « الفطرية » . ذلك أن معی «التطور » في الفنون ‏ كما في كل 
كائن حي - هو أنها تبدأ في صورة ساذجة » متحدة » متجانسة » ثم تنتقل 
تدر با إلى نوع من من التكثر والتركيب » تزداد به تعقيداً كلما بعدت عن 
أصلها . وواضح أن تطبيق هذا القانون التطوري بمعناه العلمي الحيوي على 
العقيدة الإلهية يستوجب أنها سارت أيضاً من الوحدة إلى الكثرة » ومن 
النقاوة والسهولة واليسر : إلى التعقد بالاضافة الأسطورية » والزوات 
الحيالية » الي لا ضابط لها من العقل السليم . 


أما «التطور » بمعناه الأدبي » وهو الرقي من النقص إلى الكمال » 
فلیس قائوناً غلا + ولا سنة طبيعية مطردة » ولا چکن تطيقه بصفة ۲ بة 
على التاريخ البشري » ولنما هو إحدى القيم العلما التي تطمح إليها انفوس » 
وتشرثب إليها الأعناق ؛ فتبلخها ا ری . نعم إن کل 
مصلح لا بد أن یکون مومناً پامکان تحقیقی هذه: الفایات السامية > أذ لو لا 
الأمل في قابلية الا حلاق والعقائد _ للتحول والرنی » لبطل کل تشریع » 
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507 من العبث بذل آدنی مجهود لتقدم . ولکن شتان ما بين اه 
الرقي وبين نحققه بالفعل > فهذا مطمح لا يناله إلا من أدى مهره من العزيمة 
الصادقة » والمجاهدة المتواصلة 4 وتاريخ الإنسانية له لسر ٤‏ هذا الاحاه 
على خط رأمي مستقم"" . 


هكذا نرى أن التحليل النفسي » وشواهد التاريخ » والتطور الصحيح : 
لا يقف شيء منها في صف الدفاع عن النظريات الموسومة بالتطورية : 
والي تجعل الحرافة والأسطورة هي بداية الأديان ؛ بل إا بالعکس 
تميل إلى تأييد النظرية المقابلة ا 
إلى صف الحقائق التاريحية المفروغ منها ؛ لأن هذه الدلائل كلها لا تقد 
لنا ضماناً من النطق ولا من الواقع تثبت به أن الوادت كانت تسیر 7 
. دائماً على وفق ما ألفناه من الأوضاع » ولا على الوجه الذي كان ينبغي أن يكون . 

بل ها هنا نظرية ثالثة بمكن الأخذ بها في المسألة . وتقريرها أن الرشد 
والضلال ني الفكرة الدينية ليستا ظاهر تين متعاقبتين فقط » صعوداً أو الحداراً 
على مدی العصور » بل هما ظاهرتان متعاصرتان ۰ موزعتان في كل أمة 
وجيل » > تب لاختلاف الأفراد في يعات استقامة ی اع ونبل 
شوائب الدرافة) 00 دون ذلك . ا هذا یش هو أقرب 
الأوصاف تصويراً للواقع المعروف » فقد اتفق الموثوق pr‏ من مورخي 

(۱) نعم إن الناظر في الأديان السماوية الثلاثة پلاحظ بینها تطور] ا وتقدماً تدربجياً 

محققاً . لكن هذا التقدم لا يبرز فيها بصفة مطردة من حيث هي حقيقة خارجية تطبيقية حسما 
يدين بها أهلها » كما كان يلزم لو صح الذهب التطوري ؛ بل في حقيقتها التنزيلية من حيث 
0 تشريعها ... وحتى من هذه الوجهة الأخيرة ليس هو تطوراً من الخطأ إلى 
الصواب. كا تريد أن عن المذاهب التطورية للأديان » وإنما هو تدرج تصاعدي في 8 
الوفاء و الشمول والكمال. و لعلنا تؤاتينا الفرصة لعرض هذه المقارنة مقتبسة من النصوص المقدسة . 


۱۱۲ 


۱ 


سیر 


الأديان كما أسلفنا على أن آشد الشعوب همجية ووثنية لم تنفك عن الاعتقاد 


.بإله خالق هو رب الأرباب . لكن بين القدر الذي عرفناه من تاريخ البشرية 


وبين عصر شأنها » لا تزال الثغرة واسعة لم تسد ولن تسد ؛ إذ لم يقل أحد 


أن الوقائع المفقودة الوثائق يمكن إثباتها على وجه قاطع بمثل هذا الضرب 


من التخمين » اعتماداً على جرد جسن المقابلة وجمال التناسق بينها وبين 
الوقائع المعروفة > دون تثبت من تشابه الظروف والملابسات في طرني القياس . 

هكذا عجزت وسائل العلوم أن تقدم لنا بياناً شافياً يطمئن إليه القلب 
عن ديانة الانس نسان الأول . آما من أحب أن يسترشد بنصوص الکتب السماوية » 
فإنه سوف جد فيها ما يشد أزر القائلينبلأولية_العقّيدة الاطية الصصحيحة › 
لا في الغريزة فحسب : «فطرة الله الى فطر الناس عليها » بل في التطوز ' 
الزماني كذلك . فهذه النصوص تنادي بأن الناس بدعوا حياتهم مستقيمين. 
على الحق موتلفین عليه » وأن الاحراف والاختلاف إنما جاء عرضاً طارثاً 
زع دا موم مان اناس إلا أمة واحدة فاختلفوا » » وأن استمرار 
هذا الحلاف واتساع شث شقته نما كان بتأثير الوراثة وتلقين كل جيل عقيدته 
للناشئين فيه : « کل مولود يولد على الفطرة » فأبواه مبودانه » أو ينصرانه » 
أو عجسانه » . وإلى ذلك كله فإن الكتب السماوية مثفقة على أن الحماعة 
الإنسانية الأولى لم تترك وشأنها تستلهم غرائزها وحدهاء بغير مرشد 
ومذكر ۰ بل تعهدتها السماء بنور الوحي من آول يوم » فكان أبو البشر 
هو أول الأفذاذ الملهتمين » وأؤل الومنین الموحدين » وأول المتضرعين 
الأوابين . 

لكن الالتجاء إلى هذه النصوص اعتراف ضمي بأن وسائل العلم البشري ٠‏ 
وحدها عاجزة عن أن تصل بنا من طريق يقيي إلى نقطة البدء الحقيقي . . 
للدین . والواقع أن الحل النهائي لهذه المسألة إتما يكون عن طريق الوحي . 
ا داخلة ي منطقة الغیب الي هي موضوع الإيمان » ولیّست من شأن 
العلوم الاستقرائية :. ولا العلوم الاستنتاجية . 


CEY 4۴ 


وجملة القول أن کل النظریات الي: حاولت مدید ديانة الانسان الأول 
بالتطبيق على دیانات القرون الاضية > أو الأمم الحمجية > فضورنا لنا 
تارة سليمة » وتارة سقيمة » وتارة ملفقة » إنما هي افتراضات مبنية على 
افتر اضات فهي لاتصف الحق الثابت نه:۷ 16 » الذي هومطلب العلم الصحیح ؛ 
واعا تعرض احتمالات تشبه احق‌قلبلا أو كثير أ( ou — vraisemblables‏ +). 

فإذا نحن عرضنا الآن شيئاً من هذه النظریات » فلیکن معلوماً أننا لن 
نتابعها في تلك الدعوى العريضة » وهی ألا ترسم الصورة الأولى المطلقة 


الحا ی بل تع مها ببغاب اليل أو غاب فاي اي 
لا أكثر من ذلك . 


المذاهب الكونية أو الطبيعة : 
١‏ ع الطبيعة العادية : 


يرى فريق من العلماء أن العامل الأول في إثارة الفكرة الدينية كان هو . 


النظر في مشاهد الطبيعة » ولاسيما الأفلاك والعناصر . 

ذلك أن التأمل في هذا المجال غير التناهی يجعل الإنسان يشعر بأنه 
حوط من كل جائب بقوة ساحقة غلابة » قوة مستقلة عن إرادة البشر › 
بخضم ابحمیم لتأثيرها » ولا "قدرة لهم على تحویل سيرها أو تعدیل نظامها › 
فيجتمع له .من ذلك شعور مولف من دهشة وإعجاب » يرى به الکون 
أشبه شيء با معجزة › « وف الحق لهو أكبر 9 ۱۳ 
طبيعية من الطبيعة نفسها » . 

آشهر مقرري هذه النظرية هو العام الأ ماني ما كس ميلر 241165 ۱687 
5 كتابه عن الأساطير المقارنة yعەاhoطاMy ompParalive‏ وهو لا يبنيها 
على هذا الاعتبار النفسي وحده ۰ بل يستند فيها إلى وثائق لغوية » استمدها 


من دراساته القارنة للأساطير والتمائیل القديمة » وعلى الأخص من دراسة ‏ 
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الفيدا 5ههه7 1 ( كتب الديانة البراهمية ) > حيث وجد أن أسماء 
الآهمة فيها هي ني الغالب أسماء لتلك القوى الطبيعية العظيمة > کالسماء 
والثار ؛ اة وأن هذه الأسماء بعينها تتشابه حروفها ي سائر اللغات 
المسماة « بالهندية الأوربية ٠‏ . فخلص من ذلك إلى أنه » قبل تشعب الشعوب 
الإنسانية وخروجها من موطنها الأول »> كانت هناك لغة واحدة . تعر 
عن هذا التقديس العام لقوى الطبيعة الكبرى . فتكون إذاً هي الفكرة 
الأولى قبل ظهور الحضارات . 

غير أنه لما كانت الديانة بمعناها 'الحقيقى لا توجد إلا حيث يوجد 
اعتقاد بكائنات حية عاقلة » فعالة » يتوجه إليها بالعبادة » لزم السوال عن 
سبب هذا التطور الفكري : من النظر في مشاهد الطبيعة » إلى التفكير في 
تلك الكائنات الروحية . 


فيك ها کی يلل ان هذا من أثر اللغات نفسهاء لأنبا في العادة 
تنسب لكل ظاهرة فعلا" يشبه أفعال الانسان » فنحن نقول إن النهر « جري »۰ 
والشمس « تطلع » , وامواء «يئن أو یز جر » » والنار وتشهق أو تزفر » 
إلى غير ذلك : فهذه التعبيرات الي كانت في أصلها تعبيرات مجازية تشبيهية “ 
طال بها الأمد حى أخذت على حقيقتها ؛ فصازت هذه العناصر نفسها 
تأحذ ني الأذهان صورة الکائنات الحية المفكرة » ومن هنا نشأت عادة 
تمثيل الأفلاك والعناصر في رموز مجسمة على صورة الحيوان أو الإنسان » 
ولعب الحيال في ذلك دور هاماً : فكان تارة يرمز إلى الشبىء الواحد 
بتماثيل محتلفة » على عدد ماله من أسماء ؛ وتارة يرمز إلى الأشياء المتعددة 
الي جمعها اسم مشتر ك باعتبار هاحقيقة واحدة تتحول من نوع إلمنوع »وهكذا. . 

هل نحن بحاجة إلي تذكير القارىء بأن هذه المحاولة التي قد تنجح 
في تعلیل الأساطير والمثل » لا تصلح تفسيراً للأديان ؟ ۱ 

لقد اعرف ميلر. بأن العقلية الي نتصور العناصر بصورة الحيوان المفكر 


١6 


عقلية مريضة » أوقعها الوهم والحيال في خبائله حى وصل با إلى درجة 
الحبل والهذيان . EE‏ 

وا ااا ارت ی ی ديه كبا يمام ۱۳ أسلفناه 
في تحديد معی الدین » و أنه اعتقاد في ۱روح ) هستقلة تسيطر على الطبيعة 
لا ي « نفس » محصورة في الطبيعة : مسايرة لها . 


فالصواب في تفسیر هذه النقلة الفكرية »> من الادة إلى الروح » أ 
انتقال من الکان: إلى eR‏ وهو انتقان .معنوي طبيعي من غير حاجة 
إلى توسط اللغات . فكما أن الناظر في جمال أثر في لا يقدر أن يمنع نفسه 
من التفكير في ذوق الفنان ؛ والناظر في دقة الآلة المركبة ينتقل فكره توا 
إلى مهارة المهندس ؛ كذلك التأمل في عظمة البدائع الكونية ينساق بطبيعته 
إلى التفكر ي عظمة القوة العاقلة الى تدبرها. واذا كانت تللك النظرة 
الأسطورية ( الي تستنطق الحماد وتعتقد أن ني جوفه روحاً عاقلة ) ليست 
عقلية ولا دينية »> فهذه النظرة الاستنتاجية » على عكس ذلك » دينية 
منطقية معاً . ذلك أن العقل الإنساني لايكاد يتصور أن جمادات لا روح . 
فيها ولا شغور يمكن أن تتحرك بنفسها وتنتقل ني. أوضاع منظمة » بين 
أجرام أخرى متحركة بحركات منظمة مباينة لها على أبعاد محددة » وبطريقة 
مؤدية إلى غايات معقولة » من غير أن تکون مدفوعة مباشرة أو من طريق 
.غير مباشر ٠‏ بشيء ذي ارادة وشعور » محرکها ویقلها ی نلك وضع 
على حساب ثابت دقيق . 


قدر في ذهنك بيتاً منسق البنيان . فاخر الأثاث والرياش ۰ قائماً على 
جبل مرتفع » تکتنفه غابة كثيفة ... وقدر أن رجلا جاء إلى هذا البيت › 
1 فلم يحد فيه ولا حوله دیارآ-ولا افخ. نار . . فحدلته نقسه بأنه عسی أن 
"تکون صخور الحبل قد تناثر بعضهاء ثم تجمع EU EE‏ 
هذا القصر البديع . بما فيه من مخادع ومقاصير ب وأماء ومزافق ۶ وان 


۱۹۹ 


تكون أشجار الغابة .قد تشققت بنفسها ألواحاً »> وتركبت أبواباً وسوراً , 
ومقاعد ومناضد » ثم أخذ كل منها مكانه فيه . وأن تكون خيوط النبات : 
وأصواف الحيوان وأوباره »> قد تحولت بنفسها أنسجة موشاة » ثم تقطعت ‏ 
طنافس » ووثائر » وزرالي » فانبشت في حجراته واستقرت على أرائكه ؛ 
وأن المصابيع جعلت تهوى إليه بنفسها من كل مكان فنشبت في سقفه زرافات 
ووحدانا ... ألست تحكم بأن هذا حلم نام » أو حديث خرافة ؛ قد أصيب 
صاحبه باختلاط في عمّله؟ فما ظنك بقصر ... السماء سقفه : والارض 
قراره » والحبال أعمدته »> والنبات. زينته > والشمس والقمر والنجوم 
مصابيحه ؟ أيكون في حكم العقل أهون شأناً من ذلك البيت الصغير ؟ أولا 
يكون أحق بلفت النظر إلى باریء مصورء حي قيوم + خلق فسوی : 

و قدر نهد ی ؟. ۱ 0 


وإذا كان الا عتجاب بالاثر الفي البارع 00 الانسان بفطرته على 
التساوّل عن الفنان الذي أبدعه » ويحفزه إلى التوجه بفكرته الیه . سواء 
أعرف شخصه أم لم يعرفه » ليعير له عن هذا الشعور والتقدير » أليس 
الاعجاب ببدائع الملكوت أحق بأن. يتحول إلى مناجاة مبدعه » والإفضاء 
إليه بعبارات التبجيل العميق » والتقديس البليغ ؟ وهل العبادة في جوهرها 
ولبها الا ذلك ؟. ۱ ۱ 

ألا وإنك لو أخذت بحلل هذه الناجاة الخاضعة : لوجدنها تنطوي 
بالضرورة على عنصرین جوهرین : فهي تفترض ( أولا ) أن الشيء الذي 
تتوجه إليه أهل لأن بستقبل حدیث من یناجیه » وتفترض ( ثانياً ) أنه أسمى 
مقاماً وأكمل صفة من الإنسان ؛ لأنه يستطيع ما لا يستطيع الانسان . فلا 
يمكن والحالة هذه أن يكون مادة صماء عمياء : لا تحسك ولا تراك › ولا 
0 ؛ وإلا لكان العبود محروماً من مزايا الحياة والعقل والشعور 
الي يتمتع بها عابده : وهو قول متناقض يهدم نفسه . 

7 تتولد العقيدة الإلهية > والحركة العبادية »> من تزاوج مبدأين 


۱۱۷ 


نفسيين أحدهما غريزة عقلية > وهي غريزة التطلع لفهم الطبيعة » والثاني 
حاسة وجدانية »> وهي حاسة التذوق الفي لا في الطبيعة من جمال وجلال . 

وان ما يويد القول بأن فكرة التأليه وليدة هذه النظرة في الطبيعة › 
أن الارتباط بين هذا الاحساس الكوني : وهذا الاحساس الديي ٠‏ تثبته 
التجارب النفسية المتكررة في كل الأمم و كل العصور . « تبارك الذي 
بيده اللك وهو على كل شيء قدير ... الذي خلق سبع سموات طباقا ؛ 
ما ترى أي خلق الرحمن من تفاوت فارجع البصر هل ترى من فطور 
ثم ارجع البصر كرتين : ينقلب إليك البصر خاستاً وهو حسير .٠‏ 

ولذلك لا يزال هذا التفسير من أصح التفاسير وأقواها . على الرغم 
ما وجه إليه من اعتراضات . 


الاعئر اضات على هذه النظرية : ۱ 

استبعد بعض الناقدین أن یکون النظر في صحيفة الکون سبباً في ایقاظ 
هذا الشعور الديي العمیق ؛ فقال : إن استمرارها على نسق واحد يجعلها 
أمراً مألوفاً . لا پلفت النظر » ولا يحتاج إلى تعلیل . وعلی فرض أنها. تبعث 
الدهشة وانحشوع في نفوس الفکرین : فليس ها هذا الأثر ني تلك العقول 
السادجة) الي تزعم أنها قادرة على تغيبر قوانين' الطبيعة ؛ وأنها تستطيع - 
بوسائل خاصة - أن تستثیر الریاح ۰ وتستئزل الأمطار ۰ الخ . ویضیف هذا 
الناقد أن العقيدة الدينية نفسها تقرر هذا العنی في عقول أهلها . حيث تعلمهم 
آن ١‏ قوة الإيمان تزحزح الحبال ١‏ . وهکذا تکون العقيدة مستمدة من روح 


(۱) هنا بحسن التنبيه إلى أن أكثر الباحثين یقررون الفرق بين العقول المستنيرة وااهلة 
على عكس هذا الترتيب» ويرون أن هذا الشعور الرهيب؛ الذي يدعو إلى تعلیل الظواهر الكونية 
بقوى سرية عظيمة تحدتهاء اما يخالط المقول الفطرية التي لم نتمرس بالعلم الطبيمي وقوانينه. 
ولا شك أن تقرير الفرق على هذا النحو أقرب إلى الفهم من مقابله + ولكنه لايقل عنه خطأ » 
إذ الواقع المشاهد هو أن الملم لا يضعف هذا الإحساس بل بزیده قوة , و ناهيك بکلمي الفيلسوفين ؛ - 


۱۸ 


_ 99 أمامها‎ eS 
ولو كان باعث العقيدة هو الضعف آمام الطبيعة » والتماس الطريق‎ : 
: ار 0( لکانت الدیانات كلها ضرباً من انحر افة‎ 
لأنه لیس بالدعاء والصيام وتقديم القرابين ونحو ذلك يكون استدارار الأمطار»‎ 
والفقر والمرض‎ ٠ وإجراء الأنبار . واتقاء الحر والبرد . والحوع والعرى‎ 
وقد أثبتت ثبتت التجربة فشل هذه الوسائل في غالب الأمر » ومن جهة أخرى‎ 
لو كان مبعث العقيدة هو المشاهد الكونية : وهدف العبادة هو استرحام‎ 
. الطبيعة » لا استمر الانسان على. التدين » بعدما ظهر له أنه محاولة عابثة‎ 
وإذ أن الديانات لم تتقطع يوم ما » ولن تنقطع عن الحماعة الإنسانية » فلا‎ 
بد أن يكون لا منشأ وهدف آخران . على أننا إذا استطعنا تفسير عبادة القوى‎ 
0 الطبيعية العليا بشعور الانبهار أمام مظاهرها » فكيف نفسر عبادة‎ 
والأشجار . والحشرات : وتافه الاشیاء الي لا توحي مثل هذا الشعور ؟‎ 
وأخيراً كيف نفسر ا و ی لمقددسة‎ 
والأمور العادية ؟‎ 
هذه هي خلاصة النقد الذي وجهه دورکام 9) إلى نظرية 7 من‎ 
. الشعور الكوني إلى الشعور الديي‎ 


ش = باسكال 8826 وكانت 2885681 حيث يقول أولما: , إن هذا الصمت الأبدي لذلك الفضاء 

اللاپای ليقذف في قلبي .روعة ورهبة « هنصگطز «Le silence éternel des espaces‏ 
mefa»‏ » ويقول الاخر :و شیثان ملکن قلبي اعجاباً وا کباراً پتجددان وینموان كلا 

اعلت فیها تأملي : السماء الزدانة بالنجوم من فوتي » وقانون الأخلاق في ضميري » : 

«Deux choses remplissent le coeur d’une admiration et d’une ۷۵۰ 

nération toujours nouvelles et toujours croissantes, ù mesure que 


la réflection s'y attache et s’y applique: le ciel étoilé au-dessus de 
moi, et la.loi morale en «۰ 


(1) قد أعذ هذا المعى بعض الکتاب العصريين وتوسع فيه ؛ ولكنه ما لبث أن نقض آخر 
كلامه أوله » أنظر كلام العقاد في كتابه عن نشأة العقيدة الإطية : (الله) ص ۱۰ و 02000531١‏ 
Durkheim, ouvr. cité, pp. 112-121. )۲(‏ 


۲ 


۱۹ 


الحواب : 


إنة لا بنکر أحد أن أن الالث والعادة يفلان من حدة الشعور » وأن 
ستمرار المحسات على نسق واحد يضعف باعثة التفكير في مصدرها . ذلك 

ما لا شك فيه . ولكن الظواهر الكونية مهما تتشابه أدوارها المتقابلة لا تفتاً 
كل حركة منها تعرض على حواسنا صوراً متبدلة : وألواناً طريفة : فتغير 
وجوه القمر » واختلاف مواقع النجوم > ومطالع الشمس » ومناظر الفجر . 
والشفق : واختلاف الليل والنهار »> وتقلب ‏ الریاح ولفصول وانحصب 
والحدب » كل آولئك محمل تنبیهاً جدیداً لمن ألقى سمعه وبصره . على 
أنه ليس اس ل و هذه الظواهر 
ومغزاها ؟ ولكن المدعي أن كل من ألقى هذا السوال عن نفسه وتنبه ال 
هذه الاثار رأى فيها آبة عجيبة » وأحس أمامها بروعة وخشوع . 


والقول بأن « البدائيين » قاصرون عن هذا الاذراك لأنهم بزمون 
لأنفسهم القدرة على تسخبر عناصر الطبيعة لاهوامم قول مناقض للواقع | إذا 
أخذ على عمومه في كل الأفراد والأحوال . فجمهور العامة أضعف من أن 
عر اك هن برا 0 0ه لکیمیا ‏ 
a TT‏ بالشمس من المشرق . 
٠‏ فمن يأتي بها من المغرب ؟ وكل نفس: ذائقة الوت ۰ فهل بستطيع بشر أن 
يكتب لنفسه الحلود ؟ وهل يتهيأ لأحد أن يفارق ظله > آو أن یس جع 
باه از أن یصنع ولده كما يشاء خلقا ۱ أن اون حشيرة 


أو ذبابة » 


ولقد أسافنا TT‏ السحر مباينة ۳1 لفكرة التدین في طبیعتها وي 
موضوعها اشع بالسلطان والقوة على تسخير الطبائع يمكن أن يكون 
شمون کان أو اوه و له یکون شعور عابد لما ؛ لآن الانسان . 


۱۳۰ 


العدحا م حر حر يو و الا E‏ 
يعيده . 1 
والقول المأثور : « إن قوة الإيمان تزحزح الحبال » لا عکن أن يكون 
معناه أن الاعان مبعثه القوة ؛ فإن فرقاً شاسعاً بين أن يكون الإيمان باعفاً 
القوة » وبين أن تكون القوة هي الي تبعثه . والالتباس بين الأمرين قلب 
واضح للأوضاع ؛ رد ضور الاثار. بصورة اسا اة ويضع النتائج موضع 
مقدماتها . وهكذا لا لا يلد التسرع والإكثار إلا أقوالا” ينقصها التحري والدقة 
في التعبير . ثم ما هذه القوة الي يبعثها الإيمان ؟ أليست هي قوة الثقة والطمأنينة 
الى نجىء تعويضاً وعلاجاً لا نشعر به بادىء ذي :بدء من الضعف والحيرة 
الاصیلین ي طبيعة. الانسان ؛ والللین هما مبعث الامان ؟ تم من أن تشك 
تلك القوة الحديدة المكتسبة من الاعان ؟ أليس منبعها الاعتماد على القوة 
الروحية العلیا الي ی ؟ فهي إذن ليست قوته الذاتية البشرية . 
وأخيراً ليس لنا أن مخلط بين قوة الفهم والتأمل. في الکون » وبين القدرة 
عل تصریث الکون ٠‏ فإن أقوى الناس فهما » وأوسعهم علما بحقائق الكون 
هم آشدهم إحساساً بضعف الانسان وضالته في جنب هذا الصرح العالي ؛ 
و محضوعه و تبعيته للقوانين العليا الي لا بد له 5 تغيير ها . وهذا الإحساس 
هو مبدأ الاعان » ومبعث التأليه والعبادة . ۱ 
وهنا نسأل عن مغزی هذه السلسلة التلاحقة من الحركات النفسية . الي 
تنتقل من النظر والتأمل .. إلى الاستعظام والإكبار .. إلى التوجه والناجاة 
هل يحب أن یکون لها هدف وراء ذلك ؟ آلست إذا وقفت آمام آثر فسي 
بارع » > فملاً صدرك » واستبد بإعجابك » نجد في نفسك باعثة قوية للتعبير 
. لصاحب هذا الأثر عن شعور الا کبار 'لصنعته » والاعیر اف بعظمته › كأن 
هذا دين في عنقك تؤديه » لا تبغى منه جزاء » ولا تقضي به وطراً» غير 
اتر جمة .عن مدق شعووك وتنديرك هذه الآية القيمة ؟ فما ظنك بأعظم 
الآثار وأببرها “ ألا يستحثك على التوجه لصانعه بهذا التعظیم البليغ » ت 
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بحمده » وتقديساً لحلاله » بغير غرض ولا عوض ؟ فإذا شعرت بأنك أنت 
نفسك جزء من هذا الأثر العظیم > وأنك مدين بوجودك وفهمك وقوتك . 
هذا الصانع » الذي خلقك وصورك » وشق سمعلك وبصرك ۰ ومنحكك العقل 
والبیان » ومکنك من الانتفاع عا في السماء والأرض » آلست تقبل عليه 
بقلبك وجوارحك مقيداً بقیود إحسانه اليك » معترفاً بعبوديتك له ؟ فهذه 
کلها غابات نبيلة تودیها الأديان » ولم تفشل فیها یوماً من الأیام . ومن ذا 
. الذي قال إن اللحشوع آمام روعة الکون ۰ والائجاه بالتعظيم لصانعه » وهو 
تلك الانبعاثة الكريمة الي تعطي ولا تطلب » يمكن أن يفسر بذلك الشعور 
الضارع » شعور الالتجاء لتحقيق مطلب من مطالب الحياة » أو استدفاع 
ضرر من أضرارها ؟ ۱ 

لقد خلط الناقد هنا خلطاً واضحاً بين نظریتین منفصلتين : نظرية 
الاعجاب الي نحن بصددها » ونظرية الرغبة والرهبة الي سنعرضها في الشعبة ٠‏ 
الثانية من الذاهب الطبيعية » فاعترض على إحداهما بالتائج الثرتبة على 
الأخرى . ش 

على أنه في الحالة الى يكون فيها الباعث على العبادة هو الشعور بتلك 
الحاجة »> والي يتحول فیها معی العبادة من التسبيح والتقديس إلى التماس 
الحماية ‏ نقول إنه حى في هذه الحالة ‏ لا يجعل العابد من عبادته وسيلة 
بقينية لحصول على مأربه » كأنها عملية حسابية » أو قياس منطقي » أو تجربة 
مفروغ منها لا بد أن توي ثمرتها » لأن التدين ينطوي دايا على اعتقاد أن 
القوة المتوجه إليها لا تصدر في تصرفاما إلا عن مشيئنها المستقلة . ولذلك 
نلاحظ ي توجهاته شعورا مزدوجاً » هو مزاج من الاستسلام والرضى عا 
يقع » ومن الامل والرجاء فیما یتوقم . وإذا كان اللاعب الغامر لا يعد نفسه 
فاشلا لجرد تکرر خسارته » ولا بيأس من مواتاة الحظ له بالربح في فرصة 
قريبة أو بعيدة » فالومن أحق بتنحية عوامل اليأس من حسابه ؛ وإرخاء حبل 
الأمل لنفسه إلى آماد بعيدة في حياته أو بعد ماته : بل الموأمن الصادق حين 


۱۳۲ 


e 


یلتجیء إلى ربه » ویناجیه برغائبه ومخاوفه » يحد في هذه التوسلات والدعوات 
نفسها شفاء وراحة هو عليهما أشد حرصاً منه على موضوع شکواه . وحسبه 
أنه في هذه الانبعاثة يعبز تعبيراً واعياً صادقاً » بأقواله وأفعاله وأحواله » عن 
مبلغ إدراكه للحقائق » ومدی شعوره بالتفاوت بين ضعف المخلوق وقوة 
الخالق » وأنه بذلك الإدراك وهذا التعبير يحقق المهمة العليا للانسان في هذه 
الحياة . فسواء غليه. بعد ذلك أن تصادف دعوته قبولا" أو رد" فقد أصاب . 
من قبل حاجته الكبرى بپذا الخضوع الذي هضم به كبرناء نفسه » ووضع 
به كل شيء في موضعه » وبهذه العبودية الي أتم بها تصفية روحه وإنضاج 
فطرته » وتلك هي قرة عين المؤمنين » والهدف الأسمى للمتعبدين . 

بقي الاعتراض بأنه لو كان منشأ التدين هو النظر إلى جمال الطبيعة 
وجلاها . لكان يحب أن يوجه التقديس أول كل شيء إلى القوى الكونية 
العظمى : إلى الشمس » والقمر » والبحر » والحبال » والرياح › وأشباه 
ذلك ؛ لا إلى حقرات الأمور من أنواع النبات , واطیوان . والفروض أن 
عبادة هذه أقدم من تلك فيما يزعم العترض . 
لقذ أشرنا من قبل إلى أن البحوث التاريخية .والتنقيبات الأثرية في هذه 
لاه ابت إل قاع متعارضة » لا يمكن الركون إلى واحدة منها بصفة 
نباقية 4وأن از اة الي ظن هذا المعترض ألما أقدم ما يمكن الوصول إليه 
قد جاوزها كثير من الباحثين » واكتشف وراءها ظاهرة دينية محالفة ؛ وأنه 
لا كان من الممكن أن يكتشف العلم في الستقبل مرحلة أسبق من كلتيهما › 
تكون ذات صيغة دينية مختلفة عنهما » أصبح الاعتماد على التاريخ والاثار 
هنا اعتماداً على جرف هار » عرضة للتغيير والتبدیل دام » كلما ظهر 
اكتشاف جذيد. كما بينا أن حجج القائلين بأسبقية العقائد السليمة وأقدمية 
عبادة انحالق الأكبر + وان كانت لا تصل إلى درجة اليقين العلمي الاستقراني 


۱۳۳ 


إلا أا من الوجهة النظرية أقوى من ا 


فإن كنت لا تزال على ذكر ما سبق في تحديد معی الدين + فسوف تأخذ 
على صيغة الاعتر اض شيعا آخر وهو إسنادها العبادة إلى الطبيعيات نفسهنا 
اٍسنادا فیه کر من التجوز ؛ فقد قرر مورخو الأويان آن الادیات واحسیات » 
علوية كانت أو سفلية » لم تكن يوماً ما هي القصودة بالعبادة الحقيقية ؛ 
وإنما كان تقدیسها بطریق التبع والجاورة : إما لأنبا تعد مهبطاً ومزاراً لقوى 
خفية علوية » وإما لأنها تعتبر رمزاً لتلك القوی » أو تصويراً مجسماً لصفاتما 
وأفعالما . والعجب أن صاحب النقد نفسه قرر هذا العتی في غير موضع من 
كتابه . فوقوف العابد أمام هذه المواد هو أشبه شيء بوقوف العشاق على 
.ديار الأحبة أو على أطلالها ورسومها » لا شغفاً بالمكان » ولكن شوقاً إلى 
السكان . وني وسعنا أن نقول إن الالتفات إلى أنواع من الخلوقات الصغيرة › 
باعتبارها مظهراً أو رمزاً هذه القوة العلوية » يتضمن الشعور بأثر تلك القوة 
في الحخلائل بالأحرى . بل العقول أن الاعتبار بالدقائق لا يظهر إلا في طور 
٠‏ عقلي متأخر عن طور الالتفات إلى العظائم الكونية » الي بحس بها كل ذي ‏ 
عينين . وهو على كل حال دليل على عمق في التأمل » ودقة في الفهم للا في 
آجزاء الكون المختلفة من شأن عجيب وآيات باهرة '« وني كل شيء له آية ۷. 

أما التفرقة بين « القدس »و « غير المقدس » فإنها »> في هذه النظرية » 
تر جع إلى التفرقة بين « الإهي » و «الإنساني ۰4 أو بين العظيم الفائق 
العجیب ‏ وبين العادي البتذل الطروح . ذلك أنه ليس كل ما تقع عليه 
الحواس سواء في استدعاء الانتباه > واستیقاف النظر » وإيحاء العبرة » 
" واختلاب الألباب . ولیس کل الذي تراه أنت بارعاً باهرا آراه نا كذلك ؛ 
فقد مر بزهرة أو حشرة » فتری فیها ما بستوقف نظرك » ویأسر قلبك ؛ 
بینما غيرك لا يأبه ها » ولا يستوحي منها آدنی عظة روحية . وهکذا تنقسم 


IE 


الكائنات ني نظر الناس خاصتهم وعامتهم إلى ما هو عادي لا یوّبه له » وما . 
هو جليل يذكر بالمعاني الإلهية » ويوحي فكرة « التقديس » آعيي أنه يبعث 
في النفس أبلغ معاني الحضوع وأعمق آيات التعظم ‏ لا هذه الكائنات E‏ 
ولكن بارا ومضورها . 


۲ - الطبيعة الشاذة اا : 


يرى العالم الانجليزي جيفونس 5م3800 أن النظر في مشاهد الطبيعة كان 
على الحملة هو منشأ العقيدة الإلهية . ولكنه يقرر في كتابه « المدخل إلى 
تاریخ الديانات « Introduction to the History of Religion‏ “أن الظواهر 
العادية لا تكفي في إيقاظ هذه الفكرة ؛ لأنها لتكرر عرضها على الحواس 
تألفها النفس > فلا تحتاج إلى التماس تفسير ها . أما الحوادث الأرضية المغاجئة › 
والعوارض السماوية النادرة » الي تضطرب ہا النظام العادي » كالبرق » 
والرعد » والعواصف > والصواعق » واتحسوف » والطوفان » والزلازك » 
فإن تأثير ها على الشاعر کتأثیر دق الحرس » في تنبیه الغافل وإيقاظ الوسنان ؛ 


(۱) كان ( دورکام ) في تحديده لماهية الدين ینکر تعریف القدس عمی العظم حيث 
قال : « إنه ليس بلازم أن يكون الشي ء القدس آشد قوة ولا أعلى مقاماً » . 
«Le sacré» n’est pas nécessairement «supérieur en dignité et‏ 
en pouvoir» Durkheim, Ouvr. cit. pp. 51-52.‏ 


ولم يعتبر هناك من التقديس إلا شطره العملي » ولا من هذا الشطر إلا جانبه السابي » وهو 
شیر وال وتحرم ال + ولكث رجع هنا ترف نت بال الذي نفاء من قبل »وق 
أن فكرة « العظمة » فكرة دينية في جوهرها : 

»1 de majesté est essentiellement religieuse», ibid, P. 87. 

وحن ری أن التقديس بالمغى العملي إنما يستمد سلطانه على النفوس من معناه النظري ؛ فإنه 
ليس كل منهى عنه يعد مقدساً » وإما القدس من المنهيات هو ما كان مصدر النهي عنه قوة 
إطية . ثم لا معنى لتقديس هذه المحرمات بعدم الاقتر اب منها إلا الاعتقاد بأن هناك قوة معنوية 
تحميها » وتمنع من انتهاكها » وتجمل لما سياجاً E‏ لامر انيه "لها سل 
٠‏ والتوقير هو حجر الزاوية في معى التقديس . 


۱۳۵ 


ذلك أنه قد ارتکز ني الغرائز البشرية ( والحيوانية أيضاً ) استحالة أن بحدث 
شيء من لا شيء رحی إن الطیور واللواب: لتفزع عند سماع صوت 
مزعج ۰ وتلفت إلى جهة الصوت شعوراً بأن له فاعلا ) . فکان م:, الطبيعي 
أن هذه الحوادث الفجاثية الرهيبة تزعج من يشهدها » ونحفزه إلى السوال 
عن مصدرها . وإذ كان لا یری ها سبباً ظاهراً › اقفر لا أن ترا 
| إلى سبب خفي ذي قوة هائلة ؛ إذ لا مخرج للعقل من هذه القسمة الثنائية 


على أن جیفونس لا يري مانعا من أن يكون التأمل .في الحوادث العادية 
والسئن الكونية المستمرة » باعثاً أيضاً لهذا الشعور + ولكنه يرى أن ذلك 
لا يكون إلا بنظرة “ثانية »> عند هدوء البال ۰ ونضج الفكر » وانزياح 
٠‏ أسباب السهو والغفلة . وعلی هذا یکون شعور 2 وا اس اا 
ني التدين من شعور الاعجاب . ۱ 
لا حاجة بنا إلى التذكير بأن أكثر الأسئلة الي أثيرت بصدد التفسیر 
الأول والأجوبة الي قدمت لها ۰ عکن أن تسري على هذا الي 
لأنبما فصيلتان من نوع واحد. 
غير أن هذا التفسیر » وقدا تفادی من الاعتر اض الأول 3 وجه إل 
ير «ميلر » قد تعرض لنقد وجیه » أشار إليه ساباتییه ۲۳ ؛ وهو أن 
شعور الرهبة واللحوف من القوی العلوية لا يكفي وحده لتفسير الفكرة 
الدينية » ولا بد له من شعور آخر يوازنه ویلطف من حدته .۰ ذلك أن 
الحوف إذا استأثر بالنفس سحق الإرادة > وشل الحركة » وولد اليأس 
ومن وقع فريسة للرعب إن لم يتصور إمكان الحلاص لم يفكر في البحث 
عن عون ينقذه من الحطر الذي وقع فيه . فلا بد لتحقيق الشعور الديي 
من مقاومة االحوف والرهبة بما يعادلهما من الأمل والرجاء ۰ اللذين يبعثان 


Auguste Sabatier, ouvrage cité, Pp. 13 )۱( 


۱۳۹ 


على الدعاء والتضرع . وهذه هي حقيقة التدين . 
رأينا في التفسيرات السابقة كيف تتولد العقيدة الإلهية عن النظر في 
صحيفة الكون المادي » ولذلك اشتهرت تسمية هذه التفاسير بالذهب الطبيعي ؛ 
حبى نسب إليها القول بأن العبادة الأولى كانت عبادة الطبيعة . 
والان تأخذ في بيان النظرية المقابلة ها » وهي النظرية الي اشتهرت 
نسمیتها باسم المذهب الحيوي صهنسنده ونسب إليها أن الأصل كان ۰ 
عبادة آرواح الوتی ۰ 


لا ریب عندنا في أن وضع الذاهب على هذا النحو من التقابل بين 
الادة والروح » فيه شيء كثير من اللبس بين منشأ الفكرة.» وموضوع 
العبادة ؛ فقد قلنا غير مرة إن العبادة توجه دائماً إلى مبدأ روحي غير مادي ؛ 
وها قد رأينا آنفآً رئيس الذهب الطبيعي ( ماكس مار ) يصرح بأن النظرة 
في عجائب الأفلاك والعناصر › لذ ليك أن تتفل من فما ان 
قوی روحية ذات شخصية إرادية » وأنه لولا هذه النقلة ما كان لما أن 


تدخحل 1 مو ضوح الأديان . 


فالواقع أنه لا اختلاف في هذا القدر بين مختلف ا وا 
الحلاف .ني نقطة الابتداء وطريقة الانتقال  :‏ فبينما يرى الذهب الطبيعي 
أن هذه القوة أو القوى الروحية المسيطرة على العام » إنما جاء الاعتقاد 
بها من طريق الحدس أو التأمل ني عام المادة ( استرشاداً بعظمة الصنعة 
ومعقوليتها » على مهارة" صانعها وعاقليته ؛ كما يستدل على وجود قوة 
عاقلة في الإنسان عشاهدة آثارها المنظمة ني الأقوال والافعال » من غير . 
أن بیصر أحد تلك القوة أو يلمسها ) يرى الذهب القابل. له آن الاعتقاد 
في تلك الروح أو الارواح الفعالة يستند إلى تجارب مباشرة في البيئة الانسانية . 
فالنتيجة على التفسيرين واحدة ؛ ولكن التجانس بين المقدمات والنتائج 


۳.۷ 


| في هذا التفسير أشد منه في الذهب الطبيعي . فهناك الانتقال من مادة إلى 
روح ؛ وهنا ,من روح لگ روح . 

هذه النظرية الروحية قررها تیلور وار في كتاب « المدنية البدائية » 
La Civilisation Primitive‏ وتابعه علیها مع تعدیل سیر الفیلسوف الانجليز ي 
هر برا ت سبنسر  Herbert Spencer‏ في كتاب ( مبادىء علم الاجتماع ( 
Principes de Sociologie‏ 

ولا بد لنا قبل كل شيء من إزالة اللبس الذي يسهل الوقوع فيه هنا 
من جراء الاشتر اك اللفظي هذه الكلمة . نعم لا بد لنا من تفسير كلمة « الروح » 
الي يرى المذهب الحيوي أن التجارب في شأنها كافية لإيقاظ الاعتقاد 
بروح علوية جديرة بالعبادة : كما يحمل بنا بعد ذلك أن نسلك في تقرير 
النظرية منهجاً مستقلا" ينفذ إلى لبها وجوهرها » قبل الإشارة إلى عناصرها 
الإضافية القابلة للمناقشة .0 
٠‏ ليس المقصود بالروح هنا حنبما يوحي به التعبير غير الموفق بامم 
المذهب الحيوي ‏ مبدأ الحياة الحيوانية » أعني تلك القوة الي تقوم عليها 
وظائف النمو » والتنفس » والحس » والحركة » بل القصود نوع آخر 
أسمى من ذلك » هو مبدأ حياة التفكير » والإرادة المنظمة »> والعاطفة » 
والضمير > وبالحملة مبدأ الحياة العاقلة الرفيعة . 0 
۱ كل أحد يستطيع أن بميز بين هذين النوعين » ويدرك أن هذا الروح ؛ 
الذي هو خاصة الانسانية > ذو كيان مستقل عن ذلك الروح الشر لك بين 
الإنسان والحيوان. فنحن نرى انام والمغمى عليه والصروع يتنفسون 
ویتغذون وعشون ؛ فهم أحياء بالحياة الحيوانية ليس غير » حى تعود 
١‏ إليهم تلك القوة اللحاصة فیعود إليهم شعورهم النظم وتفکیر هم المستقيم . 
هذه التجربة تجربة صحيحة ؛ والفكرة الي استنبطت منها » وهي 
التمييز بين القوتين » فكرة سليمة » لا يزال العلم يقررها حنی يومنا هذا . 

ولكن الفكر » إذا أزسل على سجيته » لا يقف عند هذا الحد في الاستنتاج » 


۱۳۸ 


بل إنه يصعد من التفرقة العملية بين الوظيفتين » إلى التفرقة الذاتية بين 
القوتين ؛ فيجعل منها مبدأين منفصلين » وجوهرين مستقلين ... حى إذا 
ما تقرر عنده هذا الطابع الاستقلالي انتقل به خطوة .أخجرى . ذلك أنه مى 
اقتنع بأن الروح العاقلة »> حين تغيب عن بدما بالنوم » 'لم تصبح عدماً 
محضاً » أخذ يتساءل : لم لا يكون الأمر كذلك ني انفصاها بالوت ؟ - 
العادية كتبادل البقظة والنوم عليه . ولكن الحكم يعودة الروح إلى البدن ٠‏ 
بالفعل » أو عدم عودتها إليه » شيء ؛ والحكم بأنها بانفصاها قد أصبحت 
عدماً صرفاً شيء آخر ۸ يقم عليه دليل ؛ بل تأباه الطباع السليمة » وتقاومه 

:. غريزة الحياة النفسية » الموصولة من أحد طرفيها بماض لا تطیق تناسيه » 
وحرص على استبقاء ذكرياته »> ومن الطرف الانحز عستقبل تنتظر .فيه 
عودة الغائب وان بعدت غيبته > ووجدان المفقود ولو طال فراقه » بل 
نقول إن هذا الحكم تأباه العادة العقلية الي تستمد أحكامها من تجارب 
الواقع وسننه الستمرة : فکما أنه ليس من الألوف أن٠شيئاً‏ يحدث من. 
لا شيء ؛ كذلك ليس من الألوف أن شيئاً يصبح لا شي » وکل ما يتصوره 
العقل في فقد الأشياء إنما هو تغير صورها ٠»‏ وتبدل في أوضاعها الزمانية 
برجم به كل منهما إلى طبيعته وبيثته : فتعود الادة إلى عالمها » وتأخذ 
الروح صورة أخرى من صور الوجود الفيي . وهكذا ينشأ الاعتقاد 
بو جود أرواح مستقلة عن الأبدان . ْ 


۱ وهنا تجيء الحلقة الرابعة والأخيرة في هذه السلسلة التصلة » بل في هذه 
٠ 3‏ الدواثر التداخلة » من التفکیر الطبیعی . ذلكِ أن انتقال العنصر الروحی 


۱۳۹ ( الدين م ٩‏ ) 


رس ها وی نیمارو ور سین ل لش اد 


من عام الشهادة إلى عام الغيب ليس من شأنه حتماً أن يضعف سلطانه + ' 
بل من العقول أنه قد يزيده قوة ؛ لأن الروح في عهد اتصاا يجس معين 
تظل شبه أسيرة لهذا افیکل : مشغولة بتدبيره » وليس ها سلطان مباشر 
على غيره من الکائنات . ولذلك ليس من حقها ني هذه الحال أن تسمى 
روحاً مسيطرة « ام8 » وإنما هي نفس مسخرة «ame»‏ . فإذا ما قدار 
ها أن تنفصل عن ذلك الجسم بالنوم أو بالوت أو بسب آخر » أصبحت 
. جديرة باسم « الروح » » وات آوسع الا" > وأملك لحرية العمل 
في الميدان الذي تختاره : إن نفعاً وان ضراً » من حيث لا يشعر بها أحد . 

ی او وا زر كر حي ار مس 
العقلية » العتمدة على محض التشهي أو" الفروض المكنة » فالواقع أن الفكر 
قد يلجأ إليها إلحاء لتفسير ظواهر معينة لا جد ها تفسيراً آخر . .ذلك أنه 
كثيراً ما يحدث في ميدان النشاط الإنساني حوادث عجيبة » تخرج خروجاً 
بيا » علواً أو انحطاطاً » عن الستوی الألوف للناس » أو الألوف للشخص 
نفسه في مجرى حياته العادية » بل لا يكاد يخلو عصر من العصور من وجود 
هذه الشواذ التي لا يعرف ها سبب ظاهر » فتنسب إلى سبب من تللك الأسبان 
المعنوية السرية ؛ فالعراف الماهر » والشاعر الملهم > والخطيث الفوه » ٠‏ 
والبطل الوقی » والصائد الذي لا خطیء سهمه » والحاسب السريع الحساب » 
السديد الحواب » من غير استعانة بقرطاس ولا قلم » في أطول المسائل . 
- وأشدها تعقيداً » و «الألمعي الذي يظن بك الظن كأن قد رأى وقد سمعا » 
كل أولئك ينسب نجاحهم وعبقريتهم إلى أنهم قد آمدوا بروح خيّرة » 
ذات قوة خارقة . وبعكس ذلك يقال فيمن يصاب بالصرع أو الحنون » 
۱ وفیمن يولعون بالرذائل المبكرة » أو الشاذة المنكرة › ام قد 
0 دی خبيثة شريرة . 

۱۳۰ 


مو د E‏ 


أضف إلى هذا كله ضروباً من التجارب الحزئية في الرويا الصادقة ؛ 
والفراسة السديدة » والإلهام الكاشف ۰ والعلم بالحوادث البعيدة ساعسة 
وقوعها » وروية الأشباح ومع الأصوات » إلى غير ذلك من و 
الي لا يستقهم تفسير ها سبب من الأسباب المادية . 

ولیس تخا أن كن كل هذه الملاحظات والتجارب والاستنباطات 
سليمة مستقيمة ؛ ولكتها ني جملتها يظاهر بعضها بعضاً على تكوين الاعقاد 
ف آمرین : 

رد آن في ا كائنات عاقلة لا بقع عليها الحس + سواء 
أكانت ی الأصل أرواحاً إنسانية انتقلت عن أبدانها » أم كانت فنذ بدایتها 
أرواحاً مستقلة كالحن والملائكة . أم كانت روحاً أعلى من ذلك وأسمى 

(۲) أن هذه الكائنات الغيبيةء e‏ القوة انار قة : قد تصل بعال 
النفس أو عالم الس من الحياة الانسانية وتتر له فيه أثراً من آثارها العجيبة . 

هكذا تنشأ عقيدة التأليه من أقرب المقدمات وأيسرها : 

فذلك الکان الغيى ۰ الذي كانت المذاهب الكونية تستنتجه. استنتاجاً 
من مطالعة الآثار' العظمى في عام المادة . أصبحت تشتق صفاته من جنس 
عمله نفسه . ومن نوع التجارب الي دلت عليه . فهو لا ریب روح عظم › 
ذلك الذي يصنع الأسرار والعجائب الروحية ؛ وهو لا شك عقل خلاق» . 


ذلك الذي يمد العقول بمزيد من النور أو يكف عن إمدادها . 


قول ال لک ال تنوع . هذه الآثار العجيبة آية على اختلاف 
مصدرها.» كما أن تعدد الأنهار دليل على اختلاف منابعها ؟ وإذا لم يكن 


() لا يفوتنا أن نسجل ها هنا أن نزعة الاعتقاد في تلك القوی السرية وتأثيرها لا تخص 
أمة معيئة من الأمم » ولا دیناً خاصاً من الأديان ؛ بل إنها تعم الشعوب المتحضرة وغيرها » 
وتكاد لا تخلو منها ديانة من الديانات المعروفة. وها هي ذي البحوث الحديثة سائرة اليرم ي 
طريق تأييدها بالتجارب والوسائل العلمية » فما يسمونه بعلم الروحانيات 


۱۳ 


في الغيب کان فال واحد » بل كائنات كثيرة » فهل كلها استوجب 
التأليه والعبادة ؟ 


الحواب أن ذلك حتلف باختلاف دقة الأفهام وغلظها : 


اما الأنظار القصيرة » الي لا ترى أبعد من أنفها » فانبا حد" متها ٠‏ 
وتعدهم محدو د الحوادث الفردية أو النوعية وأعدادها . . فروح هذا الولي أو 
القديس الذي استجیب عنده الدعاء » وفاضت من حوله البرکات » ال 
وقرين ذلك الكاهن أو العرّاف الذي صدقت نبوءته أو فراسته » له » والروح 
الذي هبط على الشاعر د اد لسانه » إله » والملك الذي أوحى 
إلى صاحبه ما آوحی إله .. 

وهكذا يقف الغافلون شاتحصة شاي في مواجهة كل أثر روحي 
عجیب ثم بخرجون سجدا أمام مصدره الباشر > > أو روحه اللخاص الموكل 
به » کاغا هو المنبع الحقيقى للقوة » وقلما یتحررون من ربقة هذه الأسباب 
القريبة » المحدودة اللحاك + احاضعة لعوامل احدوث والفناء » وتقلبات 
الظهور والاختفاء » للتفكر ني الكائن الغيبي الأعظم » الأزلي الأبدي » الذي 
بيده مقاليد الأرواح والأشباح على السواء . فمثلهم كمثل الذي يرى تفرق 
منابع الأنبار اي الأرض » ولا يذكر أن مردها جميعاً إلى أصل واحد » 
هو الاء الذي أنزله الله من السماء فسلكه ينابيع . 


وأما العقول النافذة في بواطن الأمور » المتدة إلى منابتها ». فإنها لا 
تركن لحظة واحدة إلى هذه الظلال المتقلصة » والسحب التقشعة » ولا تلهيها 
حركات هذه الحنود المنتشرة ني السموات والارض عن التوجه إلى قيادتما 
العليا : إلى رب الأرباب » ومسبب الأسباب » الذي لا تخلو وثتية من 
الوثنيات عن الاعتراف به » وان كانوا لا يذكرونه إلا قلیلا" . 

والآن نر سم لك بإيجاز الطريق‌الذي سلكه (.تيلور ) وأتباعه في بيان. 


۱۳۲ 


تولد العقيدة الإلمية عن التجربة الروحية : 
فقد ذهبوا إلى أن هذه العقيدة تمت على مرحلتين : ( الأولى ) الاعتقاد 
في بقاء أرواح الموتى ( والثانية ) الاعتقاد بوجود آرواح للأفلاك والعناصر . 


واتفقوا على تفسير المرحلة الأولى بأن فكرة 1000 
على تحجر بة 0 الأحلام ( وعلى التفسير البدائي هذه التجربة . و خلاصته أن الحلم 
٠‏ عند «البدائيين » انتقال حقيقي لروح الشخص الرئي » أي حسم شفاف على 
صورته » هو أشبه بظل أو مثال له »> ينبثق منه ويجىء ا را 
روية حقيقية على شكل طيف > كما ترى صورة الشخص في المرآة. و 
كانت الرويا المنامية تتعلق بالأموات كما تتعلق بالأحياء » ععی أن 0 
1 ل 
بقاء أرواح الموتى » واستمرار اتصاها بالأحياء » وتمكنها من نفعهم وضرهم 
فاقتضى الأمر التقرب إليها لتجنب أذاها واستدرار عطفها . 


أما المرحلة الثانية > وهي عبادة أرواح الكواكب والعناصر. الطبيعية » 


فلهم في تفسير ها مذهبان : فأما (تيلور ) موس انظرية فيرى أن العقابة 
البدائية فيها من سذاجة الطفولة ما يقصر بها عن التمييز بين الحماد والحيو ن » 
ويجعلها تعامل كلا منهما معاملة الكائنات الحية » كما يداعب الطفل دميته 
ويناجيها کأن .فیها روحا . وأما (سبنشر ) فإنه يرفض هذا التفسير حجة 
أنه لا ينطبق على نفسية الطفل » ولا على نفسية الحيوان » فضلا" عن العقلية 


« البدائية » » ويرجح أن عبادة الطبيعيات ليست نتيجة التباس عقلي کما ۱ 


زعم تیلور » بل وليدة التباس لغوي في آسماء الأسلاف المقدسين'. ذلك أن 
هولاء الأسلاف كانوا يسمون أحياناً بأسماء مواد طبيعية » فكان بعضهم 
مثلا" يسمى « نجما » والاخر.«غراً » والثالث «حجراً » فانتقل التقديس 
من أصحاب تلك الأسماء إلى الأشياء المسماة بتلك الاسماء نفسها عزنا ين 
الام المنقول لمجرد اتميز:» والامم الدال على أصل معناه . 


۱۳۳ 


وهذا اير كماترى :+ لیس كيرا من سابقه ؛ فکلاهما یجعل العبادة 
في هذه الرحلة مبنية على اعتقاد حيوية الأفلاك » وکلاهما جعل هذا الاعتقاد 
قابا على وهم أو لبس » وکلاهما جعل العبادة موجهة إلى النفوس التصلة 
بالكواكب » لا إلى روح مفارقة مهيمنة عليها .| ۱ 

كما أن عبادة الأسلاف » في التفسير المتفق عليه بینهما »> مبنية في جوهرها . 
عل نوع واحد من التجارب ؛ وهو مجربة « احلم » وعلى تفسير خرافي لتلك 
التجر بة نكن شيع لداعي ررح ل كز عا جيه عل حلا أرمن 
من خيط العنکبوت . 

ولقد وجه ( دوركايم ) كل قوته الحدلية لمهاجمة هذه النقطة الضعيفة 
في النظرية » مبیناً أن البدائیین ليسوا تي حاجة إلى تفسير ظاهرة الأحلام » 
- وأنهم إن احتاجوا إلى تفسيرها فليس الطريق الذي وصفته النظرية متعيناً 
إلخ . ونحن نحتفظ من بين هذه الوجوه بوجه واحد حرص على تقزیسره 
وتأييده » لا لصحته وصلته بجوهر الوضوع فحسب » ولكن لأنه ني الوقت 
نفسه حدد فكرة « عبادة الأسلاف » تحديدا معقولا" » ويبرز أسبابها الحقيقية › 
ذلك أن تجربة الحلم إن سلم أنها تكفي للاعتقاد بالروج فإنها لا تكفي عجردها 
لتعليل الاعتقاد بألوهية مصدرها + فإن من الروی ما هو هذيان وأضغاث 
أحلامٌ » ومنها ما هو جرد ذكريات ماضية عادية : وليس شيء من ذلك 
يثير عقيدة التأليه . وإنما يثيرها نوع خاص . وهو الروی الي يتجلى فيها معی 
الوحي والإلهام بحوادث غير متوقعة » أو بحقائق لا تدرك بنور العقل البشري 
٠‏ العادي . ومن جهة أخرى فإنه لا يعرف في أمة من الأمم أن احترامها للموتي 
. أو الأسلاف وصل بها إلى عبادة جميع الوتی أو جميع الأسلاف ؛ وإنما الذي 
كان موضعاً هذا التقديس من بينهم من كان قد عرف في حياته بقوة خارقة , 
متازة تركت أثراً باقياً في الطبيعة أو ني المجتمّع . فليس الوت إذاً شرطاً ولا 
سبباً في هذا التقديس » وإنما معيار التقديس هو تلك القوة السرية اللحارقة » 
أو تلك ابحوهرة الإلهية الي تتجلی آثارها في الحوادث الإنسانية العظيمة .. 


۱۳۶ 


أما سائر الوجوه الي أتعب الناقد فيها نفسه » وظن أنه قد نقض بها التفسير 
الروحي من قواعده » فإنما مناقشات شكلية لم تمس إلا الصورة البدائية الي 
وصفتها النظرية وطبعتها بطابع الحرافة ؛ وما زال جوهر التفسير الروحي 
سليماً لا غبار عليه ولم تنل منه هذه المجادلات شيئاً . . 

والواقع أن عام العجائب الروحية ليس بأقل من عالم العجائب الطبيعية 
إيحخاء لفكرة الألوهية ؛ بل هو مس بها رحماً » وقد أسلفنا أن فكرة الروح 
في ذاتما ليست قاصرة على الأمم الهمجية ؛ بل هي أوسع ميداناً ٠‏ وأقدم 
تاريخاً » وأقوى بنياناً من تلك الصورة البدائية . وقد اعترف الناقد بأنه كما 
لا تخلو أمة من ديانة > كذلك لا تخلو من فكرة عن القوة الروحیذ() » . 

الذاهب النفسية : ۱ 

هذه فصيلة أخرى من النظریات » تتلخص فکرها العامة في أنه لأجل 
الوصول إلى العقيدة الاهية لم يكن بالناس حاجة إلى التأمل ني الطبيعة وجماها » 
ولا في التقلبات الكونية وأهواها » ولا إلى التجارب العجيبة ني عام الأرواح 
وأسرارها ؛ بل إن تجارب الإنسان النفسية » في حياته العادية المألوفة له في 
كل يوم ۰ كانت كافية لتوجيه نظوه بقوة إلى تلك الحقيقة العليا . م 


: نظرية ساباتییه‎ ١ 


حاول ( أوتحسيك ساباتييه ) 7 Auguste Sabatier‏ في الفصل الأول 
من بحله عن فلسفة Esquisse d’une Philosophie de 12 Religion. jil‏ 
٠‏ أن یوسس العقيدة الإلهية على بعض اللاحظات النفسية » فقال :- إن هذه 
العقيدة تتولد في الانسان منذ نشأته على أثر شعوره بمناقضة جوهرية بين حساسيته 
وإرادته » وهما القوتان اللتان تتألف منهما حياة النفس في أيسر مظاهرها . 


Durkheim, 0۷۷۰ cité, 0. 343. )۱( 


۱۳۰ 


وني الق أن حياتنا النفسية قائمة في جوهرها على حركتين متعاكستين : 
إحداهما تتجه من انحارج إلى الداخل :( من المحيط إلى الرکز ) » والأخرى 
من الداخل إلى الخارج ( من المركز إلى المحبط ) . فالحركة الأولى تمثل تأثير 
' الأشياء على النفس بواسطة الإحساس ( وتلاف هى حال انفعال النفس وقابليتها ) 
والحركة الثانية تمثل مجاوبة النفس على الأشياء بتوسط الإرادة (وهذه هن 
حالة تأثير النفس وفاعليتها ) بيد أن هاتين الحركتين لا تنطبقان تمام الانطباق » 
وليس بينهما كمال تناسق وتجارب » ذلك أن الحساسية تسحق الإرادة 
وتكبتها » فكلما اندفعت موجة الحركة الإرادية من داخل النفس » وارتطمت 
على صخرة الأشياء الخارجية فانكسرت عليها ».رجعت كثيبة مبتئسة » وهذه 
الصدمات المتوالية » وتلك المنازعات المستمرة » بين النفس وبين العالم الحارجي » 
هما السبب الأول لكل آنواع الا لام » ولكنها في الوقت نفسه هي منبع النور » 
ومصدر الشعور ذلك .أن ارتداد الموجة إلى مركزها يولد في هذا المركز حرارة 
تشبه الحرارة الناشئة من حركة العجلة على محؤرها » ثم لا تلبث هذه الحرارة 
أن تبعث شرارة ضوئية تضيء جوانب الوجدان. وذلك هو الوعي وتنبه . 
البصيرة » والذي تصبح به النفس مدركة » مدركة » وحاكمة محكومة معا 
كأنها _كائن مزدوج : أحد شقيه هذه النفس الثالية » والآخر تلك اللفس 
المكبوتة الواقعية . 

هكذا ولدت الحياة النفسية بين وخزات الألم والاخفاق . أليست کل 
ولادة تصحبها الا لام والاموع ؟ ۱ ۱ 

قال : ولو آننا تابعنا هذه اللاحظة نی سائر الحالات النفسية » لرأيناها 
كلها كما تولد من مناقضه » تفی في مناقضة أخرى : فرغبة العلم تنتهي 
بالاعر اف بابلهل + ورغبة الاستمتاع تنتهي بالتقزز » كأنها حمل في نفسها 
جرئومة فنائها + والاسراف في الحرص على السعادة يذهب براحة الطمأنينة 
والرضی » ويزيد الألم شدة . 


۱۳۹ 


فان الفر ؟ 

ان من الفلا آن یعتمد الناس علی تقدم العلوم الطبيعية في إنقاذهم من 
هذا البوس والحرمان ؛ فان العلم بدلا" من أن ياطت من هذه الاقف مد 
يزيد في حدما » ويشحذ سلاحها الفتاك . ذلك أن كل اكتشاف علمي يضم 
حلقة جديدة إلى سلسلة الأسباب الضرورية » الي لا بد منها ني نظام الأشياء 
واتساقها وثباتما » فيزيد بذلك قيداً في حريتنا » وغلا في أعناقنا » ولا نزل ٠‏ 
نتقدم ني هذه السبيل » حتى نصل إلى المناقضة العامة بين العلم والعمل » بين 
التفكير والحركة » بين قوانين الطبيعة وقوانين الأخلاق . وهكذا نقيم حرباً 
داخلية بين ملكات النفس » وننتهي إلى شعور اليأس من قيمة الحياة . 

من هذه الأزمة الداخلية ينشأ التدين » كأن هذه الأزمة تفتح في صخرة 
الطبيعة شقاً يتفجر منه ماء الحياة . لا على معى أن الدين يقدم لنا حلا ” نظرياً 
هذه المشكلة ؛ لأن الحل الذي يقدمه لنا التدين هو في ال حقيقة عملي محض » 
فهو لا يفتح لنا باباً جديداً من المعرفة » بل يعود بنا عملياً إلى المبدأ الذي اقتبسنا 
منه وجودنا » وعنحنا شعور الثقة والاعان بمبدأ الحياة وبنهايتها . منزلة هذه 
الثقة من عالم النفس كمئزلة غريزة البقاء من عالم الطبيعة المادية »> ولكنها 
صورة أسمى من تلك » فانها في عالم المادة تسیر بقوة قاهرة عمياء . أما في عالم 
النفس فإنها تستضىء بنور الشعور والارادة المفكرة . ومن جهة أخرى فإنها 
تستند إلى حقائق واقعية » وتقوم على شعور ملازم لكل فطرة إنسانية » وهو 
شعور التبعية الطلقة لقانون الوجود العام . ۱ 

أجل ! من ذا الذي يستطيع أن يبعد عن نفسه هذا الشعور ؟ آلیس حظنا 
من القدر قد رسم دون استشارتنا » فقضى علينا أن يكون وجودنا في زمان 
ومكان معينين » وترك لنا ميراثاً من الملكات والطبائع لم يكن لنا فيه شيء 
من الاختيار ؟ بل إننا لا جد ني أنفسنا ولا ني أية مجموعة أخرى من الكائنات ٠‏ 
الفردية السبب الكافي لوجودنا » ولا غايته النهائية المعقولة » ولذلك نجد أنفسنا 


۱۳۷ 


مظن إل أ نخ عق هذا اليا وهه الغا ارجا عن + في الرجرو 
العام . وما التدين إلا الاعتراف بهذه التبعية في تسليم وخضوع . 

هذا الشعور بالتبعية هو الأساس التجريي. للعقيدة الإلهية . ومهما تكن 
فكرة الألوهية في عقولنا ناقصة غير محددة » فان موضوعها لا يفلت قط من 
۰ شعورنا ؛ فهو حاضر لدينا > بل يفرض نفسه علينا في هذا الشعور حى إنه 
يسويغ لنا أن نضع هذه المعادلة الجسابية مطمئنين : إن شعورنا بالتبعية المطلقة 
هو شعورنا بحضور السر الامي فينا . هذا هو الينبوع العميق الذي تفيض منه 
الفكرة الامية بقوة لا تقاوم . ۱ 

غير أنه يحب أن نعرف كيف يقبل العقل الانساني هذه التبعية لمبدأ الحياة 
العالمية ؟ هذا العقل الثائر الذي يرى نفسه من طبيعة غير طبيعة الأشياء 
الحارجية » ويرى أن أخص خصائصه هو أنه يفهم هذه الأشياء ويسيطر عليها 
ويسخرها ؟ فالإنسان_كما يقول: باسكال ‏ : « ليس إلا قصبة ضئيلة › 
ولكنها قصنبة مفكرة . حتى إنه لو سحقه لكان هو أنبل من الذي يسحقه ؛ 
لأنه يعرف أنه مسحوق » بينما الكونلا يعي من أمر نفسه شيئاً » . 

من هنا يتبين أن المبدأ العالمي الذي بخضع له الإنسان ليس هو ذلك الکون : 
المادي » بل الروح العالية الي تدبره » ذلك أن القوة العاقلة لا تخضع إلا 
لسلطان قوة عاقلة تسيطر عليها وعلى العالم على السواء » وهکذا نجد الحياة 
العقلية » الي كانت قد افتتحت بالتزاع بين الشعور الذاتي والتجربة الحارجية » 
تكمل ونم بحد ثالث جامع ينتظم الحدين ¿ معا : : وهو الشعور بخضوعهما جميعاً 
غذا السلطان الأعلى . 

هذه الصفحة الرائعة الي كتبها أوجست ساباتییه لا تزال تحتفظ يجماها 
٠‏ ودقة تصويرها للفكرة الاهية ني الديانات العليا . ولكن هل تنطبق على سائر 
الدیانات ؟ أليست من دقة الفلسفة والبالغة في التجريد بحيث يبعد أن تكون 
فكرة عالمية ؟ . 


۱۳۸ 


۰ 

4 
4 
3 
1 


لقد أحس الفيلسوف بهذا السؤال » فکتب يقول : 

«إن الذين يعترضون بذلك إنما يبرهنون على أنهم لم يروا جيداً هذه 
المناقضات الأصيلة في حياتنا اليومية » من مبدنا إلى نبايتها ؛ فإنه لأجل أن 
يتحقق الإنسان من هذه المناقضات ويقاسيها ليس بحاجة إلى أن ينتظر حى 
يصبح فيلسوفاً . 

إنها لتتجل في كل العقول على اختلاف درجانها من الثقافة والاستنارة ؛ 
وإنها في نفوس الحمج الذين ترعبهم تقلبات الحو في وسط الغابات » ليست 
بأقل منها في نفوسنا حين تضطرب أفكارنا أمام اللغز العالمي وأمام ظاهرة 
الموت .. لقد ختلف العبارة ونوع الشعور ؛ ولکن المزة الدينية الي تزلزل 
اسان هي ي. جوهر‌ها شيء واعد . فكل آحد » حين يكف عن التفكير . 
في عجزه وجهله وفنائه » وحين يجمع أمره ‏ صابراً مستسلما على أن ۱ 
يقضي الحياة كما هي » يشعر رغماً عنه بزفرة يفيض بها صدره » وتکاد 


تنطق بها شفتاه ؛ وما هي في الحقيقة إلا فانحة دعاء ومناجاة ° » 


۲ - نظرية برجسون : 

۱ هذه النظرية تلتقي مع سابقتها في القول بآن العقيدة الاهية تقوم عل عوامل 
نفسية تثيرها حياة الانسان اليومية . ولکن بینما النظرية السابقة تواجه من هذه 
الحياة جانبها المتصل بقوانين الطبيعة الثابتة » الي تصطدم مها الارادة فلا بسعها _ 
إلا احضوع والاستسلام للقوة الي فرضت هذه القوانين وأحكمت واقها 
یعتمد ( هري برجسون ) ۲678502 .11 في كتابه عن «ینابیع الحلق والدین 
Les deux sources de la Mornle et de la Religion.‏ على جانبين 
آخرين من تلك الحياة العادية : ( أحدهما ) يرتبط بالقوانين الأدبية الى" 
يفرضها المجتمع وما فيه من العرف والعوائد ؛ ( والآخر ) يتعلقبالحوادث 


Sabatier. ouvr. cité, pp. 14-22. )( 


NF 


المستقبلة ٠»‏ الي تفتح ها أبواب الإمكان » وتتسع للاحتمالات والتصادفات ؛ 
فلا عکن التتبو بها بصفة قاطعة  .‏ ۱ ۱ 

آما كيف تنشأ العقيدة الإلمية عن آلشعور بالواجبات الاجتماعية فبيانه 
. أنه لا كان نظام المجتمع وتماسكه يتطلب من الفرد انخلاعه عن بعض رغباته » 
وتضحيته جانب من حريته » وتحمله أعباء تقتضيها مصلحة غيره » ولا يعود 
عليه منها نفع مباشر » وكان ليس من امین أن يتقبل الرء عن طيب خاطر 
كل هذه التضتحية وكل هذا الحرمان » إذ كانت الغريزة الاجتماعية عنده 
أضعف من أن حمله على نسيان في خدمة المجموع » وأن تجعل مثله کمثل ‏ 
النملة أو النخلة حين تذهل عن نفسها ني خدمة النمل والنحل » وكان استعمال 
ذكائه العادي في حساب مصلحته يدعوه بالعكس إلى الأثرة » وإلى التضحية 
مصلحة الاخرین ۳ إصلاح .شأن نفسه » كان لا بد من قوة أخرى 
تحفظ التوازن » وتواحي بين مصالح الفرد واماعة . تلك القوة قد أعدتما " 
الفطرة الانسانية في النفوس حين آشربتها الفكرة الدينية . وذلك أنها صورت 
آمامها الحظورات الاجتماعية بصورة مخيفة تجعل من الخاطرة انتها کها ؛ 
وما زالت تبالغ ني هذا التصوير حنى خيلت النفس أن هذه الحظورات یقوم 
على حمايتها حارس معنوي » آمر » ناه » محاسب ينذر من ينتهكها بالبطش 
والمقاب » وذلك هو معنى الاله . ۱ 

وهنا يضيف ( برجس ن ) أن صورة هذا الحارس وان لم تكن وليدة 
التفكير النطتي > بل من عمل الواهمة أو المخيلة الي تشخص العنویات ». 
وتجسم المجردات » ولكنها ليست من قبيل تخيل الفنانين > وهو المثالين والمصورين 
٠‏ وأصحاب الأساطير ؛ فان آثار هولاء لا تعدو أن تكون نوعاً من الترف الذي 
بمكن الاستغناء عنه » حلاف الصورة الاهية الي تخلقها الجاجة الاجتماعية ؛ 
فإنها وان تكن وهماً إلا أنه وهم تفرضه الحياة » ومن أجله وجدت هذه 


اا 


الملكة الرمزية في طبيعة الانسان( . ٠‏ 

فإذا ما انتقلنا إلى ميدان الأعمال اليومية وجدنا فيه كذلك فراغاً نفسياً 
عميقاً » لا علوه إلا العقيدة الاطية » فالصائد حين يسدد سهمه إلى فريسته ؛ 
والتاجر في سعيه إلى الربح ؛ والمريض ني تناوله الدواء » وتطلعه إلى الشفاء ؛ 
والزارع في طلبه للثمرة + والمزوج الذي ينتظر الولد ؛ وراكب السفينة 
الذي يطلب النجاة ؛ ولاعب الميسر الذي .يرقب حظه بين اليأس والأمل ؛ 
وكل ذي حاجة ينتظرها وهو لا يدري ما قدر له من النجح أو الإخفاق ... 
كل آولئك لو استلهموا عقولهم » وقاسوا أعمالهم بمقدار نتانجها المحققة أو 
الغالبة » لقعدوا عن السعى » ولوقف بذلك دولابه الحياة . غير أن دفعة 
الحياة حركة تأبى الوقوف والحمود ؛ فكان لا بد لها من ثقل تضعه ني' الكفة 
الأخرى من الميزان الفسي » لترجح به جانب العمل » رغم كل تفكير 
وحساب . وما ذلك إلا الأمل تبعثه » والاعتماد على الحظ المحتمل تقدره ؛ 
ولا تزال بهذا الحث والتشجيع » حى تصور أمام النفس إرادة خفية يركن 
القلب إليها ویعتمد علیها . تلك هي إرادة « الاله الستعان » ». كما كان 
ذلك السلطان سلطان ١‏ الاله الدیان » . ۱ 

الذي نلاحظه على هذه النظرية هو آنا جعلت فكرة الألوهية في مظهریبا 
" عند العامة فكرة رمزية لا تعدو أن تکون ضرباً من ذلك الأسلوب القصصي 
الذي مخوف به الأطفال أو یداعبون به . وهذا وصف لا یستساغ في القسم 


. (۱) اعلم أن هذا التفسیر إنما ينطبق في نظر ( برجسون ) على نشأة العقيدة الاهية عند العامة 

الذين یمیشون متأثرين بقوانین المجتمع وعوائده في الماعات العادية » احدودة محدود القبيلة أو 
الشعب أو الأمة » والي يسميها بالماعات « الفلقة » . ولکنه لا ینطبق في نظره على العباقرة 
المتازین » الذين لا یستمدون عقيدتهم من قواعد المجتمع وعولئده » ولا حاجة بهم إلى هذه 
المقاييس النفعية . فهؤلاء يغار فون من منبع الحياة الصاني حى تجيش زه صدورهم » فیدفعون الماعة 
وراءهم دفعاً » بدلا من أن يندفعوا بها » ويضعون ها القوانین بدلا من أن توضع هم القوانين . 
وما الماعة في نظرهم إلا الانسانية العالية التي لا تعرف الحدود والحواجز » وها قانونهم إلا 
احبة الي لا تنتظر جزاء » ولا تبتغي نفعاً ولا عوضاً . 


۱:۱ 


الأول منها ء إلا لو صح أن كل ما يجري ني المجتمع من سن وعوائد » 
سواء ما كان منها ذا طابع ديي أو اقتصادي أو غيرهما » كان في جملته 
مبعثاً لعقيدة اهية في عقول العامة . فهنالك فقط يسوغ أن يقال إن فكرة الاله 
عندهم لا تدل عل حقيقتها.ء وأنها عض رمز لا في نفوسهم من سلطان رهيب 
للمجتمع ؛ ولا شك أن الذي يعيش أسيراً لعوائد قومه ولو تحكمية » ولتصرفامم ۱ 
ولو همجية › ولقوانینهم ولو جاثرة » لو بلغ به استسلامه إلى حد الظن بأن 
تلك الوضعیات البشرية آوضاع إلهية » یقوم على حمايتها جنود من السماء 
حين تغیب عنها جنود الدولة » لكان أقل ما يقال فيه إنه سخیف واهم » 
وأنه یسمی الاشیاء بغیر آسمانها . آما إذا أخذنا قانون الأخلاق في جوهره 
الصحیح » واعتبرنا ما له من سلطان مرکوز في طباع الناس على اختلافهم 
: موحباً للعقيدة الإلهية » ودلیلا" على ضنعة الفاطر الأول » الذي ألهم النفوس 
هداها » ورسم لها طريق فجؤرها وتقواها » فتلك فكرة سليمة ومنطق مستقیم . 
وستری الفیلسوّف الألماني (عمانويل كانت ) يجعل قانون لأخلاق هر الق 
الأولى ني الاستدلال على وجود الله . . 
وكذلك نقول إن الاستدلال على وجود القدر الامي بالحوادث المستقبلة 

الي لا بد للبشر أي تصريفها يفها » والي تقع تارة على وجه وتارة على وجه آخر ؛ 
دون أن تخضع ي سيرها لقانون طبيعي ثابت » نقول إن هذا الاستدلال سديد 
رقوبم » لا يعتمد على شيء من الوهم أو التمثيل ؛ لأنه ينطوي على مقدمتين 

(الأولى )- أن هذه الحوادث تستند إلى سبب خفي . وهذا حكم انفصالي 
يقي يقيني ؛ إذ أن مالم يوجد له سب في عالم الشهادة يحب أن يكون له سبب في ٠‏ 
عام الغيب . ولا ثالث . ( الثانية ) أن هذه القوة الغيبية قوة عاقلة إرادية » 


0 مقدارة للحوادث قبل وقوعها . وهذه قضية لا يويدها العقل السليم فحسب » 


سين لجار SS lG‏ لا يبمكن . 
التغبو بها من طريقٌ النور العقلي وحده قد يكشفها الروحانيون الملهمون وينبئون 
بما ستکون عليه في وقتها المحدود » ثم يقع مصداق نبوءتهم » بينا » لا يخالطه 


۱:۲ 


شك ولا وهم . فذلك لا شك آية على آنها ليست وليدة الصادفة والاتفاق » 
ولا نتيجة آلية لدفعة الحياة العمياء كما يظن برجسون) . وإنما هي خاضعة 
لخطة مرسومة من قبل » رسنتها يد مدبرة قاصدة لا تفعل » مقدرة لكل ما 


۳ - نظرية دیکارت : 
لا مناص من الاعتراف بأننا سنجاوز حدود موضوعنا قليلا” حين 
لل هده السلسلة من الاش ار ا 
( ديكارت ) ۳6002706 في إثبات وجود الله » مع أنه لم یقدمها ۳ 
هذه العقيدة في نشأتها ولا ني نظر اللحمهور » بل في نظره هو . غير .آنه لا 
صرح بأن أساسها نفسي فطري » ۸ نر بأساً من نظمها ني هذا السلك . ۱ 
وجد هذا الفیلسوف في تأملاته Nits‏ أن عقيدة وجود الله 
تعتمد على تجربة نفسية » أقرب من هذه التجارب كلها » وأقل تعقیدا ؛ 
حى إن الذي يغمض عينيه » ويسد أذنيه » ويقطع علاقته بالكون وبالناس » . 
ثم ينطوي على نفسه » ويتحسس أفكاره وتصوراته بجد مفتاح هذه العقيدة 
حاضراً فيها بين طيات نفسه » كلما شعر بالفرق بين الشلك واليقين » أو بين 
اجهل والعلم » وبالحملة كلما قرأ في لوحة نقصه عنوان « الكمال » الذي 
لبس ل 
| ليست فكرة « الكمال » هذه ني نظر ( ديكارت ) فكرة مستنبطة من 
فكرة آخری » وإنما هی حقيقة حقيقة أولية فطرية » بل هي أسبق ني العقل من 
لكر ا ارت ار ء لا یتفقده » ولا بحس بحر مانه. حين 


(۱) هذا الفیلسوف يبودي الأصل » وشاع أنه اعتنق المسيحية في أخريات حياته ولكن ٠‏ 
فلسفته كلها تدل على أنه لم يكن وديا ولا نصرانیاً ولا ذا دين مطلقاً » وإئما كان يؤين بالحياة 
وعدي قوة مندفعة في أعمالها تخبط خبط عشواه ولا-تدري مغبة اندفاعها . 


۱:۳ 


يفقده » إذ كيف أعرف أني ناقص لولم تكن عندي فكرة کان أكمل مي 
اجعله مقیاساً حرف به مواضع نقمي ؟ فالرخبة ي الکمال وحدها ديل عل 
آمبقیة وجود هدفها و« اتصور 0 الفكرة .ی سلبياً 
لإيجابية » ونظام ضروب الکمالات كلها . 
من أبن نجىء هذه الفكرة إذاً ؟ 

لا جا آن کون من ها ام ما لدم لا اق وج 
كما أن الصفر لا يلد عدداً إيجابياً . 

ولا جائز أن يكون من قرارة النفس منبعها ؛ فهذه النفس هي مصدر 
النقص الذي أحاول التخلص منه . ۱ 

ولا يقال : إن الکمال الذي ۸ آحرزه بالفعل هو حاصل عندي بالقوة » 
وأنا دائب في سبیل اکتسابه » بالترتي في مراتبه تدريجياً » وهذه النزعة إليه 
هي الي أنشأت فكرته في نفسي + فذلك فرض باطل من وجهين : 

'( أولمما ) أن هذه الفكرة لا تصور في نفسي درجات الكمال الي سأنالها 
أو الي يمكني نيلها فحسب ؛ بل إن كل درجة من الكمال أتصورها في 
نفسي أو ني غيري » أتصور دام فوقها درجة آعلی منها . ۱ 

(وثانيهما ) أن فكرة الکمال الأعلى الي أجدها في نفسي نحتوي کل 
درجات الكمال الوجودي الفعلي » الذي لا شي ء منه بالقوة الإمكانية القاصرة 4 
وإلا م يكن هو الثل الأعلى » ولا أمكن وجود شيء من الكمالات الحزئية | 
بالفعل ؛ لأن ما هو بالقوة والإمكان فحسب لا يمكن أن بحدث ما هو بالفعل 
في حقيقته الامجابية الظاهرة الباهرة » فإن فاقد الشيء لا يعطيه غيره.. 

وأخيراً » ليست هذه الفكرة اختراعاً وفرضاً افترضه خيالي » بل نمي 
ضرورة تفرض نفسها على عقلي وعلى كل العقول . 


۱:4 


فلم يبق إلا أن تكون صورة منعكسة على مرآة النفس من حقيقة إيجابية » 
وذات ر هي مادة الكمال المطلق ومصدره » وهي المثل الأعلى . 
وما وضع هذه الصورة على لوحة نفسي إلا كو ضع ( سمة الصانع ) على 
صنعته » أو « توقیع الكاتب » في رأس رسالته . 

هذا التفسیر لم يكن « دیکارت » آسبق الناس إليه » ولکنه أجاد تفصیله › 
و أحسن تثميره » في التأمل الثالث من تأملاته Méditation troisième‏ . 

وقد أكبر الناس من الاعراض عليه » حى في. عصر دیکارت نفسه . 

وظن الفيلسوف الألماني (كانت) أنه استطاع هدم هذه الحجة ؛ بقوله : 

إنه وإن تكن خصائص الاهیات العقلية بمككن استنباطها كلها من طبيعة تلك 
الماهيات » كما تستنبط خصائص الأشكال الهندسية من مفهومانها » إلا أن 
صفة « الوجود » على احصوص لا عکن أخذها من تلك المفاهيم العقلية . فجقيقة 
٠‏ المثلث وان ثبتت ها الحواص المهندسية المعروفة » بالضرورة العقلية » إلا أنه . 
لا يازم من ذلك وجود مثلث في الحارج ؛ وكل ما ني الأمر أنه إن وجد مثلث 
كان على هذه لاوضاع » وکانت له هذه الحواص . وهکذا ساثر الفاهیم | ۱ 
العقلية » لیس وجودها ني الذهن دلیلا" كافياً على وجودها في الخارج ؛ بل ۳ 
إن منها ما هو مخترع اختراعاً بحت » كما نتصور قصراً من ماء » وإنساناً 
من هواء . 
. ولكن فات هولاء الناقدين ما هناك من بون شاسع"؟ بين تلك الماهيات 
الممكنة الي يغترضون با » والي لا يلزم من فرض عدمها محال » بين الماهية 
العقلية الواجبة » الي بلغ من رسوخها ني كيان العقل أن [بطاها يعد إبطالا” 
لكل معقول ومعلوم ؛ إذ لا بد ني العقل من التسليم بوجودها في الخارج لتستمد 
منها كل الممكنات ا والأذهان . 
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(۱) أشار إليه ديكارت نفسه . 


9 (۱۰ - الدین) 


الذهب الأخلاقي : . 

۱ ذهب الفيلسوف الألاني (عمانويل كانت ) Emmanuel Kant‏ في نقده 
لمقل العمل 6ناوناه:۳ Raison‏ ما مل مناونا © إلى أن وجود الذات الاهية 
ليس موضوع علم ومعرفةء بحيث یثبت بالبرهان أو بالتجربة ؛ بل 
هو موضوع یمان عقلي » بمعنى أنه مقدمة مسلمة » لا مناص للعقل من أن 
یعتمدها لتصحیح الفکرة الأخلاقية الراسخة في النفوس . وبیان ذلك حسبما 
قرره ( كانت 6 ینتظم في مقدمات ثلاث : 

را أن کل إنسان » حى الطفل المميز_ى جد في نفسه استحساناً لعض 
الأفعال » واستهجاناً لبعضها » ويدرك بفسه أن بعضها يحب أن یفعل » 
وبعضها يحب أن يجتنب . هذا القانون الأدبي يضاهي القانون الطبيعي » في أن 
كلا منها ضرورة لا مفر منها ؛ ولكنه ليس كالقانون الطبيعي في التعبیر عن 
شيء واقع بالفعل نحققه المشاهدة والتجربة › بل عن شيء لم بقع بعد وإتما 
يطلب تحقيقه طباً موكد » وهو ني الخارج يمكن أن يقع وألا بقع . بل قد 
يقال إنه ليس في الوجود مثال واحد يشهد لوقوعه على الوجه الطلوب ؛ فكل 
بي آدم خطاءون » وما الطهر والعصمة إلالله وحده . حى إن الذين يودون 
أعمالهم طبقاً لقانون الواجب «حرفباً » لا سبیل إلى اليقين بأنهم بودوبا 
ˆ وروحيا » كما يحب » أي بقصد آداء الواجب خالصاً من شائبة اموی 
والغرض ء ودون تلقي معاونة عليها من الميول والنزعات الفطرية الشريفة . 

فالواجب هو أداء الواجب » للواجب » وبالواجب » أي نحت سلطان 
« فكرة » الواجب » لا وحب » الواجب . وكل خدش في عنصر من هذه 
العناصر يجعل العمل هباء . فمن ذا الذي يستطيع أن يجرد نفسه هذا التجرید ؟ 
ومع ذلك فهذا هو حكم قانون الأخلاق الذي يفرض نفسه علينا فرضاً غير 


Kant, 0117. cité, 2ème partie, IV et 2 0) 
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مر و CE‏ 


حو ا ی ردس مو لغ يق :عي 


مكترث بمعارضة قانون الطبيعة التسلط على حواسنا وجوارحنا وإرادتنا بصفة 
قاهرة . ومنه نعلم أن الإنسان ینتسب إلى عالمين : عام العقل » وعالم الطبيعة 
والیس . کلاهما یطالبنا محاجته ؛ وما القانون الأدي إلا ترجمان العقل 
انفالص » ينطق بلسانه متجاهلا" ما للطبيعة من سلطان . 

(۲) غير آننا لما كان العقل یطالبنا بإلحاح أن نحقق هذا اللحير المطلق › 
كان من الضروري أن تكون هناك وسيلة لتحقيقه ؛ لأن وجوب الشيء بالعقل 
دليل إمكانه » وإلا لما كان العقل عقلا" . وإذ لا سبيل إلى تحقيق هذا الحير 
الكامل في حظة من حظات حياتنا » فلم يبق إلا إمكان تحقيقه على التدريج .. 
إلى ما لا مهاية ... وهكذا يحب أن تفرض لنا حياة لا تتناهى » يم فيها ذلك 
التقدم اللانهاني » الذي هو المدف الحقيقي لارادتنا العاقلة » فكان خلود الروح 
مطلباً لا بد من تسليمه ليصح أي العقل وجود ذلك القانون الأخلائي » ودعوى 


أن الإنسان بمكنه ني هذه الدنيا أن يصل إلى القدسية والفضيلة الكاملة دعوى 


باطلة ؛ كدعوى أن الواجب الأخلاتي يكتفي منا بأدنى مراتب الكمال . 
(۲) فإذا حققنا « الخير المطلق » بتحصيل الفضيلة الكاملة » فقد بقي 
المطلب الأخير من مطالب العقل ۰ وهو محقيق «الحير الأعلى » > وليس 
الحير الأعلى معنى مفرداً » بل هو جماع عنصرين : أحدهما الفضيلة » والآخر 
السعادة » الي هي حصول المرء على, ما ير ضيه _ي الحياة » بحيث يجري كل 
في الوجود على وفق ما يبواه. ألا وإننا نری هذين العنصرين يسير ان 
ا ا تعيش الفضيلة العاملة الكادحة » 
الصامتة القانعة » إلا ي زوايا الحمول و والتقتير :والحرمان ؛ بينما 
الرذيلة الصاخبة التبجحة » الملقة الطامحة » لها القوة » والثروة ورغد العيش > - 
والحاه » والتفوذ والسلطان. لكن مقتضى الوضع العقلي السلیم أن تكون 
الفضيلة والسعادة صنوين » والرذيلة والشقاء توأمين » وأن 7 درجات 
البوس والنعيم على حسب الأعمال وبواعثها ومقاصدهاء فلا بد إذآً من مبدأ 
آل ر هذا رادت + بيدا شفع ا لا ادن ویس عو قي تصرفاته 


۱:۷ 


على وفق ۳ عادل » وما ذلك إلا E‏ الطبيعة والانسان جميعاً » وهو 
الله تعالى . 

فكان وجود الله هو الطلب الأخيرء الذي لا بد من تسليمه لتصحیح 
معقولية القانون الأخلاتي . 

الناظر في هذا النسق الفكري قد بروقه ما فيه من : نسیج بديع مبذكر . 
ولكن الذي يفلى سداه ولحمته سوف مد في طياته خيوطاً واهنة . وعناصر 
غريبة » سترنها مهارة الصنعة وحسن السبك + بل سيجد أن هذه المقدمات 
الثلاث الى يتألف منها الاستدلال ليست بالمقدمات البديبية » ولا بالمبزهنة › 
ولا بالي يتوقف عليها صحة الطلوب . 

أما القدمة الأولى فلأن القانون الأخلاتي وإن کان في جملته مركوزاً في 
أصل النفوس » ولكنه على الصورة الي يصوره بها (كانت) لا يفرض نفسه” 
على كل العقول » بل تمجه كثير من الطباع السليمة » ليس لانه عنیف » 
قاس ۰ فحسب » أو لأنه بمحو الفروق بين الواجبات الأساسية والواجبات 
التكميلية » بل لأنه فوق ذلك كله يقلب الأوضاع والموازين الألوفة » إذ 
يقتضي أن الذي عتثل الأمر عن أريحية ورضى لا يكون قد أدى واجبه › 
ونما يكون متثلا" إذا فعله وهو كاره له » متبزم به . وهكذا تبعد النفوس 
الخيرة عن الثل الأعلى للفضيلة » بقدر ما تقترب منه النفوس الشريرة حين' 
تحمل نقسها على فعل الواجب حملا . 
۰ وأما قدمة الثانية فلأن الواجب المطلوب ( وهو محقيق اللير ا المطلق لذاته 
غير مشوب بطلب منفعة » ولا معاضداً بنزعة شريفة أو غيرها ) إن لم يكن 
مکنا لم يكن واجباً » كما يعترف به (کانت) . ون كان مکنا ني هذه الحياة 
لیکن هناك حاجة إلى فرض الحلود . وإن كان يمكن تحقيقه ني مرحلة ما من ٠‏ 
مراحل اخياة المنظيلة ی لفرضية آبدية الروح مستند.؛ اد کون القول 
ببقائها لحظة واحدة/بعد أداء الواجب قولا" بما هو أكثر من الطلوب . وان 
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كان ليس هناك لحظة واحدة ني الحاضر ولا في المستقبل عکن فيها إخلاص 
الامتثال » يكون القول باللحلود قولا" عا هو دون المطلوب » لانه مى فرض 
أن انضمام أدنى باعثة للخير إلى باعثة الامتثال المجرد بهدم الفضيلة من أساسها › 
أصبحت المسألة ليست مسألة تدرج يترقى فيها الناقص نحو الكمال » بل هي 
مسألة أعداد سلبية متتالية ؛ وضم السلب إلى السلب لا ينتج إيحاباً » ولو سار 
إلى عير نهاية » على أن التكمل على الوجه الذي يفهمه (كانت) يفضي بنا إلى 
صورة عجيبة جداً ؛ إذ لا بد أن. يفترض أن النزعات الشريفة في تللك الحياة 
الباقية تأخذ في الاضمحلال شيئاً فشيئاً » لتحل محلها نزعات مقاومة للخير ؛. 
تحتاج إلى مجاهدة عنيفة تزداد عنفاً على مر الزمان » ليكون أداء الواجب معها - 
لحض الواجب رغم كل مقاومة . فما أبدع هذا الفردوس الذي لا يتبوأ 
عرشه إلا الشياطين ! 


وأما القدمة الثالثة فلأنها أدخلت باسم قانون الأخلاق عنصراً غريباً عن 
قانون الأخلاق » وهو مطلب السعادة بمعناها العامي » ألا وهو تحقيق الأماني 
وإرضاء الرغبات الحيوية ) . والواقع أن الفضيلة والسعادة بهذا المعنى حقيقتان 
متباينتان : إحداهما إلزام عقلي يجيء من عل ؛ والأخرى نزعة مادية تلتمس 
وتتضرع لقضاء حاجتها . وطلب النفس الجمع بين هذين الطرفين » تشوفاً 
إلى قانون أعلى ينتظم القانونين الأدني والطبيعي » وينسق اتجاههما ؛ نما هو . 
تشوف إلى حلية شكلية » ووضع هندمي تكميلي » وليس تشوفاً إلى ضرورة 
عقلية » ولا إلى مطلب أخلاتي. أما أن هذا الانساق ليس ضرورة عقلية» فلأنه 
لا يلزم من فرض عدمه محال ؛ ولا أدل على إمكان الانفصام بين القانونين 
من وقوع هذا الانفصام واستمراره بالفعل . وأما أنه ليس مطلباً أخلاقياً › 
فلأننا نعرف أن الفضلاء يغتبطون ‏ وهم في أحضان البوس والشقاء » يقاسون 
ألوان الحرمان وأنواع التضحيات ‏ بمجرد شعورهم بإرضاء ضميرهم وأداء 
واجبهم » ويجدون في هذا متعة حقيقية لا تدانيها متعة في الحياة . 
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۱ كل أ إذا كان لا بد للفضيلة من مقابل مادي » فلماذا نفرض هذا 
القابل في حياة مستقبلة ؟ لاذا لا نقدر آننا قد استوفینا هذا القابل مقدماً في 
أنواع النعم السابقة الي لا تحصی ؟ وبذاك یکون واجب الفضيلة سداداً لدين 
قديم في أعناقنا لشكر تلك النعم » لا افتتاحاً لمعاملة جديدة تتتظر الحزاء . 

كل هذه الفجوات كان يمكن تجنبها لو أن الفیلسوف الألماني اختصنسر 
الطريق ء بالانتقال مباشرة من القانون الأخلاتي الجمل إلى واضع هذا القانون 
وغارسه ف النفوس ؛ كما فعل (ديكارت) 5 فكرة « الکمال » . ولكن 
E E E SS SOLE E‏ 
إلا إلى فرض غير حقق ( في نظره ) » ولا قاكم - ی مد 


المذهب الاجتماعي ٠:‏ 

يحالف العلامة ر دورکام ) Durkheim‏ جميع المذاهب المتقدمة في دعواها 
أن التدين حالة نفسية تنبع من فطرة الفرد كلما فکر ني الآفاق أو في نفسه » 
ويرى هو أن الندين وليد أسباب اجتما عیة ؛ بل يذهب إلى أبعد من ذلك » 
فيزعم أن عناصر التفكير » وأسس العرفة العقلية نفسهاء ما هي إلا صور 
ولدنها حياة الجماعة » وطبعتها على غرار النظم الاجتماعية . ونحن لا يعنينا 
هنا نقد فكرته في نظرية المعرفة »> بل نرید أن نعرض رأيه في أصل التدين 2 
ثم نعقب عليه . 

قد مهد لمذهبه دم جملة مقدمات » أهمها أن خير وسيلة سیر 
ظاهرة معقدة كالظاهرة: الدينية أن تدرس ي بداية نشأتما » > قبل أن مخالطها 
عناصر غريبة عنها ؛ وأن ذلك إنما يكون بيئات الأمم « البدائية »۳ ؛ وهي » 


Durkeim, ouv. cité. 2.132 (۱) 
Id. Ibid., Introduction. (+) 


(۳) لقد مضى الزمن الذي كانت فيه كلمة « البدائيين » تستعمل بسهولة ويظن أنها. تنطبق عم 
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في نظره تلك الأمم الي لا تتميز .فيها الأسر الخاصة بخاصة مستقلة » بل تقوم 
على نظام القبائل tridus‏ و الفصائل ۳۵69 والعشائر فصعاه . 


ومعروف أن العشائر روهي النواة الصغرى في تلك المجتمعات ) قوامها 
وحدة اللقب الشترك بين أفرادها > وهو لقب يشتق في الغالب من اسم خيوان » 
أو نبات » وف النادر من اسم عنصر جمادي » أو كوكب من الكواكب ؛ 
وتعتقد العشيرة أن ها بمسمى هذا الاسم صلة قديمة » حيوية أو روحية (إما 
على أنها تسلسلت عنه » أو أنه كان حليفاً أو حارساً لحدها الأعلى ٠»‏ أو نحو 
ذلك ) ولذلك تعظمه وترسم صورته على مساكنهاء وأدواتها'» وأسلحتها 
وراياتها ؛ بل يتخذ الأفراد منه وشماً يطبعونه على أجسامهم » كأنه بطاقة 

شخصية لتحقيق انتساب كل منهم إلى عشير ته . 0 ۱ 
00 هذا النظام يسمى نظام التوتيم ما۲" أو القب الأسري » وهو نظام 
معروف في الشعوب القديمة : ( الصرية » والأثيوببة » والعربية » واليونانية › 
والرومانية » والغاليّة ) وتوجد آثار منه ني الأساطير الشعبية في أوربا الآن9؟ » 
ولا يزال منتشراً في القبائل غير التحضرة في آمریکا» وأستراليا » وه 
الأخيرة - فيما يعتقد ( دوركايم  )‏ هي أخصب مكان لدراسة هذه الظاهرة ؛ ٠‏ 


. عل شعوب موجودة بالفعل باقين على فطرتهم الأولى» لم مروا بطور من أطوار الحضارة . 
واليوم وقد زال هذا الوهم من النفوس أصبح كل كاتب عترم نفسه لا يستسيغ أن يكتب هذه 
الكلمة إلا إذا وضمها بين أقواس صغيرة للاشارة إلى أنها كلمة اصطلاحية ينقلها عن غيره ولا 
حمل هو تبعتها . ۱ 

(۱) هذا الاسم مأخوذ من لغة افنود الحمر في آمریکا الثمالية : وهو امم .۸ یتفق بعد على 
ضبطه ولا تحديد معناه» فهو ني المشهور رهه ولكن يكتب أيضاً : حصماه) أو صنعمم) 
أو dodaim‏ أو ododaim‏ « ويفسر تارة معى موطن المشيرة ومستقرها » وتارة معى 
العلامة والشعار . : 

(Reinach, ouvy. cité, p. 23: Durkheim, ouv. cité, .م‎ 144) 

(۲) كا في مدينة رن 86586 بسويسرا حيث تفظم ألفيلة. وكلمة ( برن ) أصلها في الألمانية 

جمع پیر » بمعى فیل . 
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بان سكائها أقل تطور؟ وأقرب إلى الطبيعة الأولى من غبر هم ی 
منها الوقائع الي بى عليها نظریته . . . 

وخلاصة هذه الوقائع أن تلك الأمم في تعظيمها لألقابها تعظم في الوقت 
نفسه مسمی تلك الألقاب > ولا كان الاسم مشتركاً بين ال حيوان » وبين الحد 
الأعلى وبين أفراد العشيرة » وكانت الصلة بين هذه المعاني الثلاثة في نظرها 
صلة تجانس تام ترجعها إلى جوهر واحد » شمل التعظيم ثلائتها . لكن الحظ 
الأكبر من التعظيم يدخرونه لهذا الاسم المشترك » أو لتلك الصورة الحامعة 
وهي الوسم أو الوشم » حی 2 نسبوا إلى هذه الصورة خصائص عجيبة 
فزعوا أن الذي مملها ينصر ني الحرب على أعدائه » ويوفق في تسديد 
السهم إلى رميته » ون وضعها على القروح 0 في التثامها » إلى غير ذلك . 


إلا أن هذا التعظيم في العادة لا يصل إلى درجة العبادة » ولا يوحي فكرة 
التدين والتقديس والتأليه » ولذلك يقضون جل أوقاتهم ني حياة فاترة كل 
يسعى لقوته » منعزلا” في الحبل للاحتطاب » أو على شاطىء البركة للصيد › 
وليس هم مظهر من مظاهر التدين في هذه الأحوال العادية سوى التورع عن 
بعض المحظورات وإنما يأخذ التدين حقيقته ومظهره التام عندهم في مواسم ‏ 
خاصة » تقام فيها الحفلات المرحة الصاخبة » الي يطلقون فيها العنان لح ركام 
العنيفة » وصيحا م المنكرة » على إيقاع الطبول » وحن المزامير » وقد ركزوا 
السارية الي تحمل علم العشيرة في سرة الحفل ؛ فينتهي بهم هذا الحماس 
- الصاخب إلى الذهول وامذیان » بل يفضي بهم إلى انتهاك سياج المحرمات 
. الحنسية > الي يحترمونها أشد الاحترام ني العادة. ورعا نسبوا .هذا التطور 
العجيب إلى حضور سر الأجداد فيهم عن طريق هذا الرمز » وعبادتهم للروح 
الي يرمز إليها » ظناً منهم أنها.هي الي أحدثت فیهم هذا التحول الروحي 
الغريب . 

ها هنا » وها هنا فقط » تتدخل النظرية لتكشف الغشاوة عن أعينهم › 
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وتبههم إلى ما حدث من تحول شعورهم عن منبعه وهدفه الحقيقيين » وأنهم 
إذا كانوا بتوجهون بعبادتهم إلى مصدر هذا الأثر الحديد » فليعلموا ان 
هو النصب . ولا ما يرمز إليه النصب › وإنما هو هذا الاجتماع الثائر نفسه ؛ 
فإن من طبيعة هذه الاجتماعات أن تنسلخ النفوس فيها عن مشخصانها الفردية » 
وتنمحى كلها في شخصية واحدة هي شخصية الحماعة . وهكذا يكون 
الاجتماع هو مبدا د الجماعة إا تعبد نفسها من حيث 
لا تشعر . ۱ 


۶ X%* * 


هذه النظرية تبدی صفحتها لضروب من النقد لا نحصى . وقبل کل 
شيء فانبا ككل النظریات عن العقلیات « البدائية » - تقوم على أساس 
مشکوله فيه ؛ ولا بد في قبوله من تحفظ بایغ » واحتراس شدید » آلا وهو 
تلك المعلومات الي يدونها الرحالة والساحون عن عقائد ال همج و 
والي يبدو عليها الضعف من وجوه : (منها ) أنه ليس كل السانحین على 
جانب من علوم النفس والمنطق والدين والأخلاق يكفيهم لاستبطان 
غور الأمور » ووضع الأسئلة الدقيّقة المحددة في هذا الشأن » وليسوا في غالب ' 
الأمر مزودن عنهاج معینٍ ديي أو أخلاي » بل هذا الحانب هو أقل ما 
پسترعي اهتمام أكثر السانحین . (ومنها ) أن هذه العلومات لا تستقي من 
آثار مكتوبة ؛ إذ الفر د ا ا ا 
وإنما تؤأخذ من أفواه قوم لم يصلوا بعد إلى تحليل أفكارهم وتحدید شعورهم 
في هذه السائل . فمن الراجح أنهم يسرعون إلى الإجابة بكلمة : «نعم » 
أو «لا» من غير مراجعة لعقوهم واحساسانهم العميقة. ومهما نفرض 
الدقة وحسن النية في السائل والمجيب › فقد بقيت عقبة هذه اللغات ١‏ البدائية » 
الي لم تنضج أداتها » ولم تستکمل وسائل التعبير عن تلك المعاني الدقيقة الغامضة › 
الي يصعب أداوها حى في أرقى اللغات وأوسعها » أضف إلى هذا أنه ليس 
کل فرد هناك بمثل الفكرة العامة للعشيرة أو القبيلة ء إذ قد قد تختلف التفاسير 


ا ا 

ولیس أدل على وهن العلومات الدونة بهذه ین الكتات م 
قد یتناقضون"؟ ني وصفهم لتلك القبائل . ۱ 
ولنجاوز الآن هذه الملاحظات العامة لننظر في ۳ النظرية نفسها 


يقول صاحب النظرية : إنه ينبغي أن تدرس الظاهرة الدينية في آقدم 
عصورها » وأقربها إلى عهد نشأتما ؛ ويقرر أن نظام القبائل والعشائر 7 
وجوداً من نظام الأسر » وأن قبائل أستراليا الوسطى ثل أقدم الأطوار مرو 
لقبائل » فهي أحق بأن بقع علیها الاختیار للبحث والدرس . ۱ 

آما القدمة الأولى فزنها وإن كانت مبدأ سلیماً في ابحملة » لمن يعنيه تكملة 
" بحث. المسألة من وجهتها التاريخية البحتف» إلا أن اتخاذ نتيجة البحث قاعدة ٠‏ 
ام م موا الوا و ی ری 

لسليم . , أفيحق لنا أن نحدد حقيقة الإنسانية من النظر في أول أطوار اجنين » 
0 تمر بها سائر الكائنات الحية » قبل أن تتميز أجهزته 
الخاصة » وتتعين وظائف أعضائه » وقبل أن ييا حياة مستقلة » وقبل أن 
تستيقظ فيه ملكات الفهم والبيان وغيرها ؟ إن حديد الدين بذلك العی الغامض 
الذي يتلجلج في صدر الإنسان في طور طفولته » وهو بعد لا يستبين حقيقة 
شعوره » ولا أهداف أعماله »> فساد في المنهج لا يقل عن تعريف الانسان 
. بالحنين . ولقد أصاب هوفدنج إذ يقول : «إنه ليس من المستطاع دائماً أن 
نستقي معلومات كافية عن الطبيعة الحقيقية لكان ما » من مجرد النظر في أصل 


(۱) من أمثلة ذلك أن مستر (مان) 1188 مكث سنين عديدة في ججز اثر اندامان Andaman‏ « 
درس فيها عوائد القوم وعقائدهم» وكتب عنها في سنة ۱۸۸۲. ثم جاء مسار براون 182018 
إلى هذه الحزائن نفسها وعاش فيها أمدا طويلا كذلك » وكتب ملاحظاته سنة ۱۹۲۲ فكان معظم 
كتابه نقضاً لكتاب مستر ( مان ) . 

(Denis Saurat, Histoire des religions, 2. 19) 
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تكوينه ؛ فان التغييرات والنظم الي تحدث له في أثناء نموه » قد تبرز فيه 
صفات وخصائص ما كنا نرى منها آدنی أثر في بدايته . إن الطبيعية الحقيقية 
لکان ما » إنما تتکون من قانون تطوره منذ نشأته الأولى إلى صورته انهائیة۱ »  .‏ 
وأما المقدمة الثانية » وهي أن نظام القبيلة عثل طوراً تارا أقدم من 
نظام الأسرة » فهي دعوى لا تزال يعوزها الدليل » بل تقوم بعض 7 
الأثرية والتاريخية على عكسها ؛ فالآثار الباقية من عهد القبائل الارية والسامية 
یبن منها ألما كانت قائمة على النظام الأسرى » الذي تتضامن فيه أفراد الأسرة 
في الحقوق والواجبات » والذي یتمتم فيه الأب بأوسع السلطات على 
أعضاء أسرته . وإذا قرأنا الأوصاف الى ذكرها ( أرسطو ) ٥ایا‏ 
و (هومیروس ) فو آشعرب العاصرة للیونان» والي كانت أقرب منهم 
إلى الفطرة والسذاجة » نری أن العیار الذي کانوا عیزون به هذه الشعوب 
عن الشعوب التحضرة هو أ: ا ی فد 
نم تول الحكم على زوبه ولد .. 
وكذلك نقول في المقدمة الثالثة > وهي أن قبائل أستراليا الوسطی تمثل ' 
أقدم نظام معروف للقبائل ؛ ؛ فهي أيضاً مسألة فيها نظر . وهذا (روبرت 
شمیت ) من کبار الباحثين ؛ الذين قاموا بدراسات شخصية دقيقة في أستراليا . 
يقرر أن القبائل المذكورة هي أحدث القبائل الأسترالية وأكثرها تقدماً » وأن 
أقدم قبائل أستراليا هم سكان جنویها الشرقي . وهولاء لا يعرفون نظام الألقاب 
الحيوانية السالفة الذكر » > وي الوقت نفسه توجد عندهم عقيدة « الإله الأعلى » 
بصفة واضحة . على أن اللوحة. الي رسمها ( دوركايم ) نفسه لحياة قبائل 


الوسط تكفي وحدها للدلالة على أننا أمام أمة قد بعدت عن سذاجة الفطرة » 


وقطعت أشواطاً واسعة في نظامها المدني اام . يبدو ذلك جلياً فيما 


)1( 126 .م Hoffding, ouv. cité,‏ 
(۲) تاریخ القانون لعلي بدوي » ص ٠١‏ . 
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بل إن نظام التسمية وحده كان يحتاج في إنشائه وتثبيته إلى عصور متطاولة 
لتواضع عليه بين الأمة جيلا” فجيلا” > حى وصل إلى هذا الوضع الهندسي 
الدقيق » الذي یلاحظ فيه دائماً أن تقسم كل قبيلة | إلى فصيلتين اثنتين » لا 
زائد عليهما وأن يكون لقب القبيلة مشتقاً من جنس عام » وألقاب الفصيلتين 
من نوعين متقابلین تقابل التضاد نحت هذا انس > ثم تتفرع من كل فصيلة 
عشائرها المتعددة بألقاما المختلفة > كأغصان الشجرة ؛ محیث لا تشترله 
۰ عشيرتان قط في لقب واحد . ولذلك عد علماء هذا الفن نظام ا سعنه؛ نظاماً 
مدنياً » قضائياً » . اقتصادياً » أكثر منه نظاماً دينيً7-؛ بل إن البحائتین 
( لانج ) طهمهآ و (فريزر) ۳۳820۲ ۸ يريا فيه عنصراً دينياً ألبتة » 
وقررا أن فكرة الدين والألوهية تکونت في هذه القبائل بعيداً عن نظام اللقب 
الأسرى العر وف( . 

٠‏ ونحن نذهب إلى هذا الذهب الأخير » ولا نری ني هذه الألقاب والرموز 
عندهم إلا شعاراً قومياً يعرفهم أنسابهم »> وينمي فيهم شعور الوطنية » وباعثة 
التعاون » واحترام قانون توزيع الملكية وسائر قوانين الجماعة . فهم لا يعبدون 
تلك الرسوم ولا مدلولاما » بل لهم معبود روحي يعتمدون عليه. في جلائل 
أعمالهم ودقائقها » حى [نهم لیستلهمونه أو يدعونه لیر شدهم إلى انتقاء أمثل 
الأسماء لابناهم ؛ كما أنهم في تحريمهم لبعض الحرمات [نما يستندون إلى 
روايات دينية متوارثة عن أسلافهم » ميو نا إلى انز الله . 

والعجيب أن رئيس الدرسة الااجتماعية الفر نسبة يعر ف بأن ا 

قبائل أسثر اليا قد قد وصلوا إلى فكرة « الاله الأعلى ( 1 « الاله .الأحد ۰ 


Vou H. Hubert, Introduction ù la traduction de Chantepie (1) 
de la Sussake. Manuel d’ Histoire des religions. p. ۰ 


Durkheim, ouv. cité, .م‎ 294 (r) 
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وأنه كائن أزلي أبدي تسیر الشمس والقمر والنجوم بأمره » وأنه هو الذي 
وهو الذي علم الانسان البيان » وألهمه الصناعات » وشرع له العبادات » ٠‏ 
وهو الذي يقضي في الناس بعد الموت » فيميز بين المحسن والسیء...» 
ثم يقرر أيضاً أن هذه العقائد كلها ليست مقتبسة من أوربا كما ظن تيلور › 
بل نها قديمة في هذه القبائل قبل أن يصل إليها البشرون الأوربيون » وأنهم 
يعبرون عن هذه العقائد بعبادات حقيقية » ترفع فيها الأيدي إلى السماء 
۰ بالدعاء29 . ش 
عرف دوركايم بكل هذاء ولكنه عند استنباط نظریته ني الألوهية 
يضرب الذ كر صفحاً عن هذه الصورة الدينية الحقيقية » ثم يعمد إلى ضرب 
من اللهو الخليع يأتيه بعض القبائل في تحفلات تضم كل شي ء إلا آلدین والعبادة 3 
ويترخص فيها بارتكاب أعمال شاذة تنائي قواعد الأخلاق المقررة والمتبعة 
بانتظام عندهم » يعمد إلى هذه الحفلات الماجنة » فير سم لنا منها لوحة بارزة 
يعر ضها علينا قائلا" : إذا yT‏ 
هكذا وصل الأمر بهذا البحاثة في تقديره لعقول قرائه إلى حد محاولة 
فانهم عن الحقائق » وتسمية الأشياء لهم بغير أسماتما . فهو يريد أن يقول 
هم : إن كل حمة جنونية يثيرها مجتمع صاخب » وكل سورة إباحية تنطلق ٠‏ 
فيها الؤجدانيات من عقاها بعدوی المحاكاة » أياً كان هدفها وباعثها » فهي 
نوع من الدين » ولو كان سيل الشهوات اباحة فيها يجنرف كل ضابط من 
ضوابط العقول » ويقتحم كل معقل من معاقل الاداب المحترمة في الشعب 


Durkheim, citê, .م‎ 412 )( 
Id. Ibid, p. 412 (r) 


نا نری لا علا أن نب ها هنا إل خطا منهجي صريح » وقع في 
صاحب المنهج نفسه : 

ذلك أن اللي يريك آن ور اغا اين اجا عب عليه فى 
القانون الذي وضعه الرئيس22 أن يستقرىء هذه الحالة من سلوك غالب 
أفرادها في غالب آزمنتها وأمكنتها . 1 ۱ 

2 oY 
الجماعات الفطرية » أفلا يكون من أشنع المخالفات القانونية أن تلتمس الظاهرة‎ 
الدينية عند هذه الشعوب ني تلك الحالة النادر ق» وذلك المظهر الاستثنائي الذي‎ 
لا يتكرر في جری حیانهم العامة » وأن نهمل ما وراء ذلك من معتقدات‎ 
وعبادات » وأخحلاق وعادات » يتألف منها هيكل الحياة الشعبية ؟‎ 

لن كان الفیلسوف قد أصاب حين طلب إلينا أن تميز بين لونین متباينين 
في حياة ابماعة .الفطرية » لقد عكس الوضع بعد ذلك » حيث جعل الشاذ 
"منهما قاعدة للغالب » وأساء الاختيار > حيث أخذ اللون الإباحي اللاديي » 
فجعل منه حقيقة الدين . ش 

٠‏ على أنه لم يكن من العسير عليه أن يحد التفسير ا- قيقى لهذا اللون الشاذ 
الاجن لو أنه وضعه في. نطاق النظم الاجتماعية 'والأخلاقية ة هذه الشعوب » 
وهي نظم تقوم على الفصل التام بين الحنسين » وعدم اطلاع أحدهما على 
شي ء ء من دخائل الآخر + حى أن المرأة لا يباح لها أن ترى الدم الناشىء عن 
عملية الحتان للصبيان » وكذلك الصبي یبقی مبعداً عن الشئون اللخاصة بالرجال 
إلى آن جين وقت بلوغه » فهنالك فقط ينبه إلى فكرة الصلة الحنسية » ولا سيما 
قي وقت ختانه . حيث يحتفلون في هذه الناسبة احتفالا" مرحاً > كما كان 


(۱) رئيس الدرسة ا الفر نسية » وهو العلامة دورکام نفسه › في مؤلفه النفيس 


« قواعد النهج الاجتاعي 
Les Règles de la Méthode ۹061010821016, ۳ ۳4 ۲. 69-70.‏ 
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نت موك وف 


ِ 
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نحتفل بالحتان في بلادنا الشرقية إلى عهد قريب ؛ إلا أن الأستراليين يبالغون 
في الرح فيقدمون فيه موذجاً تخيلياً ينبهون به أذهان المراهقين إلى حيائهم 
المستقبلة » مذكرين إياهم بأن هذه سنة الاباء والأجداد » الذين يدين لهم 
الشعب بوجوده » ولو أنا تتبعنا تفاصيل ما بحري ني هذه الحفلات لرأيناها 
كلها تدور على مور هذا اللعب والمجون » ولرأينا بعد الشقة بين هذه الملهاة 
الموسمية » وبين جد الحياة الطبيعية وقدسيتها عندهم . إنه لمن السخرية والتهكم 
إذاً أن يعرض علينا هذا المسرح المتهتك باسم المحراب القدس للأديان . وإنه 
لمن العجیب حقاً أن الفیلسوف الذي سس مار الأشياء مشاه هو رم 
0 ؛ بجعل مظهر انتهاكها أو الترخص فيها هو مظهر الدين وجوهره » 
" : إنه لا تكاد تلتمس الظاهرة الدينية فيما سواه . 


ونعود الآن فنسلم جدلا" جميع المقدمات. الي ناقشناها . 

فسلم صدق روايات الرحالة والساحین » ونسلم براءتها من التناقض 
والاختلاف ونسلم استقامة تفسيرها للوقائع ؛ ونسلم صلاحية الديانات البدائية 
لتعريف فكرة الدين بوجه عام ؛ ونسلم أن نظام القبيلة يمثل النظام البدائي, » 
ونسلم أن نظام أستراليا الوسطی هو أقدم نظام للقبائل » ونسلم أن النظام 
التونمي ا 1 : ونسلم أن هذه التجمعات والاحتفالات دينية 5 جوهرها. 
وأهدافها .. 

ل م 
إلى النتيجة المطلوبة » وهي أن الدين في جملته نظام اجتماعي » ععنی أنه خلقته 
الجماعة ليعود إليها بالعبادة والتقديس ؟ 0-2 

إننا ا ی ا و 
۳ اغثر اق قيمآ لأحد أعضاء المدرسة الاجتماعية تفسها ؛ حيث يقول في 
مقدمة ترجمته لکتاب في تاريخ الأديان ما نصه : 
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. «إنه لا یکنی أن يقال إن الظواهر الدينية تحدث في جماعة وتختلف 
بالات اعات بات آنها ظواهر اجتماهية. ةة ب فالظواهر 
الاجتماعية الحقيقية كما نشاهده ني القوانين والقواعد الاقتصادية ‏ ذات . 
وجود خارجي مستقل عن أفراد الحماعة ؛ ونشاط الأفراد فيها نا يحدده أو 
يعدله مجر د جاورهم وتعاونهم من غير أن يكون لهم شعور با أو موافقة عليها . 
فهل الظواهر الدينية ظواهر اجتماعية بهذا المعبى ؟ 

۱ اا كرا مرا يي اااي وي .ا جر لاقل سس 
ا الي حددت في قواعد ثابتة » والي تظل مستمرة على الرغم من 
إرادة الأفراد وار امهم . 

۱ ولكن هل هذه الحالات الجماعية التلقائية هي الحالات اللدوهرية في 
الدين ؟ وهل هي اعظم وأقدم وآشمل ظواهر الدين؟ ‏ إنه قد يغرينا على 
الحواب بالإيجاب اقتصارنا على اعتبار الديانات القديمة أو البدائية ؛ لأن بعدها 
عنا بمحو في نظرنا فوارق الأفراد فيها » وينظمهم ني الكتلة الإجماعية للشعب . 
| أما إذا درسنا الظواهر الدينية وهي مائلة أمامنا » وني ديانة يشتّرك فيها الأفراد 
بقلوبهم إلى حد" اا ا لاسي 
للابتكار الفردي(۱) 

هكذا استدرك آنصار النظرية على موسسها ‏ بأنه ينبغي فيها التقسيم لا 
التعمیم وأنه إذا كان الحانب السطحي من الدين » أعي o‏ 1 
يعد ظاهرة اجتماعية ؛ لأنه بحمل طابع الإلزام الجمعي » وليس للفرد اختيار 
في تکوینه » فان القسم الرئيسي منه » وهو قسم الاعتقادات والتصورات » 
5 ی بطبیعته أن یکون اعتناق الفرد إياه ضربة لازب من خارج ‏ لا جد فیها 
أدنى تجاوب مع أفكاره ووجداناته و أحاسیسه . 


Henri Hubert, Introduction 3 la traduction de Chantepie de 1a )«( 
Saussaye, Manuel d’ Histoire des religions, XXVI - XXX. 
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ذلك ولو أنعمنا النظر قليلا” ریا عبء الإازام لمعي في اما ارب 
نفسها إنما يقاسيه الفرد في ديانة قد تکونت واستقرت » واعتنق هو مبادما 
أو انتسب إليها من قبل . ولیس هذا مجال شحثنا » ولا موضوع دراستنا . 
وإنما الشأن تي نشأة الدين ومبدأ ظهوره . 


فهل سمع أحد بديانة ناشئة شنة تحمل تعاليم جدیدق ET‏ 
مألوفة یکون موقف الماعة منها موقت حمل الأفراد علیها » دازام 
بها ؟ أم يكون موقفها موّقف الناهضة لما » والقاومة العنيفة ا 
أيتها التواريخ ! وتكلمي أيتها الوقائع ! وانطقي أيتها التجارب ! ليسمع الذبن 
يبنون نظریامهم - فیما زعموا ‏ على التواريخ والوقائع والتجارب . 
بل هلم إلى الأعجوبة الکبری ! ۱ ۱ 
00 إن صاحب النظرية . لا يكتفي بأن یکون الدين پر ري" 
0 ۱ ا على الأفراد عقائد وعبادات أ کان. موضوعها وهدفها » إنه برند 

آن یکون موضوع: العقيدة وهدف العبادة هو الحماعة نفسها زه 1 وأن يكون 
ش الشعور ي ي 0 2 واد لفل ان لصورة وشا وب 
A‏ ل ا LS‏ 
باخثلاف 'رقعة المجتمع ضيقاً واتساعاً : فإذا اختلطت العشائر واندجت في 


فصيلة > ٠.‏ ا ی یی : 
00 , 


را ۰ حى يصبح إله شعب بر مته 


فلیقل لنا إذاً : من أين جاءت إلينا فكرة « الاله زر ) فاطر السموات ‏ 
والارض ؛ وعلى غر ار أي جماعة طبعت هذه الصورة ؟ ثم لیقل لنا : کیت 
قامت الدعوات 1 آصفر ا إلى تلك العقيدة الاهية السامية الي ليس 


` ` Durkeim, ouvr. cité, p. 412 (0) 


ا مثال تقاس عليه في انم ولا في غيها ؟ إذ لا اد ین سای 
كلها » > بل بين العام آجمع » وبين هذه الصورة العليا فراغ لا يمكن أن تلا علاه 
' جماعة حقيقية » ولا خيالية . 1 

إننا نعود فنسجل اعترافآ أخيراً من أصحاب. هذه النظرية.. « إن إقامة " 
برهان شاف على الطابع الاجتماعي للدين لا تزال أمراً غير مکن » (. 

آما بعد فزننا لا ننکر کل أثر للجماعات ني شأن الأديان . 

إن الدين (كاللغة » وأسلوب التفكير » وأذوات التعامل » وغیر ذلك 
من مقومات المجتمع ) هو أحد أعصاب الحياة الجمعية وشرایینها » ۽ بل هو 
أقوى عناصرها . ومن ذا الذي ينكر أن الجماعة هي حارسة تلك ارما 
واا هي منهلها الورود للأجيال الحاضرة › وناقلتها إلى الأجيال المقبلة ؟ 

غير أن المسألة ليست ف صيانة الأديان القانمة ونخليدها > بل 5 نشأة 
الدیانات الحديدة وتکوینها . 


اله كروما تا و رای و ی 
ها ؛ فالامم حين تقف ني مفترق الطرق بين القديم وابددید تستطیع في بعض 
لحظاما التاريخية أن تغير مجری تاريخها بقبوها للدين الحديد أو برفضها باه . 
والداعي الذي لا بحسب إمكانيات أمته وموهلانها إنما هو كواضع البذر في 
ا م لا يليه ناي أن نكا عن د قاد يق لد و ا 
يعطي المريض طماماً لا تطيقه آمعاوه » فلا يلبث أن يلفظه . 


إلا أنه لن يسوغ لنا بهذا الاعتبار أن نقول إن العقل الاي "هو الذي 
بلق الأديان وييرزها إلى الوجود ‏ إلا لو ساغ ا روا اياي 


< 


«UÜné démonstration pleinement satisfaisante du ۳ رم‎ 
social de la religion n’est pas 6 E (Hubert, 
.oure. cité, ۰ ال‎ : 


۳ 


تخلق الطعام 3 3 البصر م هو الذي حدث ا وإن المر يض- الي 
يبذل 08 . تلك كلها لا شك شروط: ضرورية ؛ ولكنها كما يقول أهل 
النطق ليست شروطاً كاملة » أو ليست أسباباً تامة ؛ إذ لا بد من تعاوت متبادل 
بين الطبيب والمريض + بين الباذل والآحذ » بين الفاعل والقابل . ولذا صح 
أن يقال إن الأمم تخلق زعماءها » فمن الحق أيضاً ‏ وبالطريق لحري“ 
أن الزعماء تخلتی آمها . الأمة تلد زعيمها ولادة طبيعية » ومبيء له وسائل تلك " 
الزعامة ؛ والزعيم يلدها بعد ذلك ولادة أخرى اذ سياسية » آو 
م ا د انض ذال . الأمة تمثل حصوبة ال بة » وسلامة الأداة ؛ 
والزعيم يضع البذر ويسقيه » ويتعهده وينميه . والزعيم يحرك الأداة ويوجهها > 
ويرسم طريقها » ويقف بها عند أهدافها ٠‏ بل كتير ما يفبيء ها هو تلك 
الأهداف ومد دها + وذلك حيث تکون حاجات الأمة غامضة مشتبكة الطرق » 
غير واضحة المعالم ني العقل الحمعي : فتبقى متلهفة إلى رجل الساعة الموهوب. 
الذي يتركز فيه وعيها . وتتحدد ني نفسه حاجانها . ويكون له من الحدس 
أو الإهام أو الوحي ما يبشر به وسائل تحقيقها . ويملك من العزم والحزم ما 
يحكم به قيادتها : ويبلغها إلى أهدافها . فإذا ظفرت به وألقت إليه بالقالید 
E‏ وفتحت .لنفسها صفحة جديدة من القوة والجد . أما 
إذا تشعبت. عليها الطرق ۰ واختلیف الزعماء » ولم يستبن لها وجه الاختيار » 
اما 5 الاختيار فأهملت داعيها الرشيد أو أنكرته وقضث عليه بالإخفاق 
الموت - لا لأن دعوته تتنافر :وطبيعتها : بل لأا جهلت حقيقة نفسها » 
شت أحلامها ‏ فإنها تكون حينئذ قد سلكت طریق شقانها » وآثرت 
۳ على الحياة من حيث لا تشغر 
| وهكذا يكون من المكابرة النداهة جحد أثر الأفراد 5 آدب ان 
الحماعة ونظمها + كما يكون من المكابرة وإنكار البداهة يا ثر الجماعات 
ینعی ما فاه من الفلو في 1 هذا بلانب ابلمعي من تلك 


ا ارو اق تشر اک ع و ع عل ازا رد 
على القعود والتواكل » انتظاراً لا في الوعي الجمعي من الطاقات الكامنة » 
. والأسباب الغامضة ؛ بدل ذلك النشید اماسي الذي يغرى الأفذاذ بالنبوغ » 
ويملؤهم بالأمل في دفع الجماعة إلى الأمام . 


الذهب التعليمي أو مذهب الوحي : 


تشترك المذاهب المتقدمة كلها في أن العقيدة الإلهية وصل إليها الانسان 

بنفسه » عن طريق عوامل إنسانية (سواء أكانت تلك العوامل من نوع 

الملاحظات والتأملات الفردية » أم من .نوع جنس التأثيرات والضرورات 
الاجتماعية اللاشعورية ) . 

في الطرف القابل هذه النظريات كلها بقرر المذهب التعليمي أن الأديان . 

م يسر إليها الإنسان » بل سارت هي إليه ؛ وأنه لم يصعد إليها'ء بل نزلت 


عليه ؛ ون الناس ل يعرفوا ربهم بنور العقل » بل بنور الوحي . 

. هذه النظرية .الي أغذت: باه أررويا .طوال: اف ون الوسطى » وأيدها 
بض علماء التاريخ حى .اي القرن التاسع عشر ».لا تزال هي المذهب السائد 
عند كبار رجال الدين عندهم » كما أننا جد في الكتب السماوية مصداق ‏ 
الجانب الإيجاني منها . 1 


فهذه الكتب تقرر اد E E‏ اك 
الأشياء » وكان فيما علمه : أنه هو خالق السموات والأرض وما فيهما › 
وأنه هو خالق الناس ورازقهم 3 وأنة هو مولاهم الذي تحب طاعته وغبادته » 
وأنه سيعيدهم إليه ويحاسبهم على ما قدموا ؛ ثم أمره أن يورث علم هذه الحقيقة . 
لذريته ؛ ففعل وكانت هذه العقيدة میراث الإنسانية عن الإنسان الأول . . نعم 
إن الناس لم يكونوا كلهم آزفیاء ببذة الوصية المقدسة » بل إن آکتر هم وقع .. 
ي الال والشرك ۲ واک م ل م الأعلى م يمح أثره.محوا تاماً من البشرية » ١‏ . 


۱ اف لت لقره کرم وان رها مر نی نج توب ۱ 
على أن العناية السماوية بهذا التعليم E‏ 

لماكت كا ب الات رد نات تقصر أو تطول » وجعلت تذكرهم 
به على لسان سفراء الوحي من الأنبياء والمرسلين ا ای 
لتنتتسب كلها إلى هذا الضدر السماوي . 1 


۱ نظرة جامعة 

والآن وقد طوفنا بك في مسالك متشعبة.من الرآي في أصل العقيدة ومنشئها » 
نريد أن نلقي معك نظرة شاملة » نضم بها أطراف البحث ؛ ونحاول فيهبا 
التوفيق بين حتلف مذاهبه . 

وسيكون سبيلنا في هذا التوفيق 1 ننحى نظريتين اثنتین من 
هذه النظریات - أن حتفظ من كل نظرية بجانبها الإيجاني ( أعي إثباتها لصحة 
مسلكها ) دون جانبها السلي ( وهو إنكازها لسائر المناهج ) . وبذلك يعود 
الاختلاف بينها اختلاف تعاون وتکامل » لا اختلاف تعاند وتناقض . . 

والواقع الذي لا مرية فيه هو أن مطلب الألوهية مطلب توافزت عليه 
الفلسفات والنبوات » وأن دلائله البرهانية مائلة في الأنفس وني الافاق » وأن 
بواعثه النفسية مركوزة في العقول وني الوجدانات . غير أن الناس ليسوا على 
درجة سواء ي سرعة الاقتناع بكل هذه الدلائل » ولا في تبقظ انتباههم بكل 
هذه الوسائل . فرب امرىء يغلب عليه الانطواء على نفسه فیتأثر بالإيحاء الذاتي 


() ني با نظرية و آلرمزية » الي تجمل موضوح العقيدة فكرة خيالية » ونش هت ۱ 
الجاعة » الي تمرف بأن موضو الدين حقيقة وجودية » ولکنها تضع مكان الحقيقة الي يتوجه ` 
إليها المتدين ب بعقله وقلبه . حقيقة حقيقة أخرى لا شعورية . فهاتان النظر يتان من" النظريات 

اعاتا جوهرياً مل مهمة او في شأنها رشق ۰ 


أكثر نما يوئر فیه السا الخارجى ور یو . وااشنرون 
بالأحداث الحارجية فيهم من یأسز ر لبه جمال الشاهد وجلالها » ومن لا يبز 
قلبه إلا قوارعها. ومروعانها ورب امریء يعني من هذه الأحداث بجانبها 
التفسي الإنساني » وآخر يتم بجانبها المادي العالمي . والمنطوون على أنفسهم 
منهم من يغلب تفكيره وجدانه » ومنهم من تغلب عاطفته فكرته .. و إلى ذلك 
كله ۰ فمن الناس من تلفته نظرة عابرة » أو لمحة خاطفة » ومن لا يتنبه إلا 
بصدمة عنيفة أو أزمة شديدة » ومن لا تکون عقيدته إلا من . تضافر جملة 

من العوامل الختلفتة ۰ ومن يمر على كل هذه الدلائل وهو غافل.» فلا 
تستيقظ فيه بواعث الاعتقاد حى ) بين له الدلائل تبي » أو يلقنها تلقينا . 
وهل الباحثون الذين عرضنا نظرياتهم آنفاً إلا آحاد من الناس » يغلب على 
كل واحد منهم مزاجه الخاص في الاستنباط » وأسلوبه الختار في الاقتناغ ؟ 
فكان من الطبيعي أن يبدأ كل منهم -عقيدته من الطريق. الذي هو أكثر إليه 
تنبها » وأشد له ألفاً » وأقوى به تأثراً + ثم تتلاحق عليه الدلائل الأخرى 
. بعد ذلك . وهكذا كان منهم من استمد إعانه من تأملاته في مشاهد الطبيعة » 
وآخر كانت عقيدته وليدة تجاربه في عالم الأرواح» وثالث استيقظ وعيه الديني 
من عاؤسظلة و ا اا ورابع من حلیله لبعض المعاني العقلية » 
وخامس استنتاجاً من القوانين الأخلاقية » وسادس 1 ير فع رأسه إلى هذه 
الحقائق ا 
۰ مودية للغاية . وإنما عرض الطاً مولاء المفكرين الذين شرحنا نظرياتهم 


0 ۱ . من جهة أن كل واحد منهم » حين وصف الطریق الي سلکها › ۳ 


الطرق + وجعل الأولية الي أحسها من نفسه لبعض الدلائل أولية لها عند 
الكافة » » فا نفسه مقياسا عالماً بغير بينة ولو أن كل باحث وقف بالنتيجة ٠‏ 
عندما تثبته مقدمانها » لقرر أن المنهج الذي سلكه [نما يصور نشأة العقيدة عنده ” 
و اماس سيد ى النسبية حقائق مطلقة » 
فكان ذلك مثار د ا ش 1 


او أن طلا ان الجر في هله لدأ اليه يم في كلمن + 
(۱) أن آبات الألوهية مبثوثة في كل شيء . 1 


۱ )أن كلل فثة من الناس ها طريق سول في الاسترشاد بيعض تللق 
الایات قبل بعض . ۱ ۱ 
000 وهله الحقيقة الزدوجة يقررها القرآن في أوضح بيان ؛ حيث يقول ني 

. المقدبمة الأولى : إن في السموات والأرض لآبات للمومنين ؛ وني خلقكم + 
« وي الأرض آيات للموقنين » وي أنفسكم ۲ سار يهم آباتنا فى الافاق » 
. وفي أنفسهم » ؛ ويقول في القدمة الثانية : « لكل جعلنا منكم : شرعة ومنهاجا » 
«ولکل وجهة هو موليها » » «ولکل قوم هاد » . 

ولا جرم أنه من أجل هذا الاختلاف في وسائل الاقتناع عند الناس » 
تنوعت ني القرآن وسائل الدعوة إلى الله > وصرفت فيه الابات تصريفاً بليغاً » 
حى إن الذي يستعرض أساليب افداية القرآنية إلى عقيدة الألوهية يجدها قد 
أحاطت بأطرات هذه السالك » وأشبعت ت تلك النز عات جميعاً » > بل ربما زادت 
في كل منهج عناصر جديدة » لم يفطن إليها الباحثون اللذكوروت. ٠‏ 

0 فإليك نماذج قرآئية من هذه المناهج على الترتیب < ١‏ . 

> في المنهج الطبيعي » > أمثال قوله تعالى : « أفلم روا اة 

ا : كيف بنيناها » وزيناها » وما ها من فروج » والارض مددناها » 
وألقينا فيها رواسي ۰ وأنبتنا فیها من کل زوج بميج »۰ وقوله : «أنظروا 
إلى ثمره إذا 7 وينعه ) » وقوله : «فالق 5 وجعل اللیل. سکناً؛ ۱ 
والشمس والقمر حسباناً » » وقوله : « قل أرأيتم إن جعل الله عليكم الليل. 
سرد إل يوم القيامة من إل غير أله نکم بضياء؟ نا تون ؟ قل اراب 
إن جعل الله عليكم النهار سرمدگ إلى یوم القيامة من إله غير الله يأتيكم. بليل 
تسکنون فيه » أفلا تبصرون ؟ » . 3 

7 ويزيد القرآن في هذا الباب عفر | جا وهو عنصر الاختلاف بين ۱ 


¥ 


الشایرات» اتلد م یا سل بغري معرفة أسپابه » ولا ۳ 
عوامله » ولا التنبو به به قبل ظهوره ؛ es‏ 
يرتبط بأحوال ذرية دقيقة » لا تخضع لشي ء من أنواع الملاحظة » ولأنه لا 3 
يتبع حالة خاصة من أحوال البيئة الطبيعية ونحوها » بل يجيء مع. کل .الحالات 
- الممكنة هذه البيئة » ومع ال سرع و وين 


هذا الاختلاف البديع م: من اتحاد البيئة والعوامل الطبيعية الظاهرة ». تجد . 
التنبيه على موضع العبرة منه : ي قوله تعالى ٠‏ : وني الأرض قطع متجاورات ٠»‏ 
وجنات من آعناب » وزرع آ» وتیل » صنوان وغير صنوان ». يسقى بماء 
واحد » ونفصل بعضها على بعض في الأكل » وقوله : ومن آياته خلق 
. السموات والأرض واختلاف ألسنتكم وألوانكم » وقوله « ألم تر أن الله 
أنزل من السماء ماء فأخرجنا به مرات مختلفا ألوانها » ومن ابلبال جدد بيض ٠٠ ٠‏ 
وحمر تلف ألوانها » وغرابيب سود » ومن الناس والدواب والاتعتدام 
تلف آلوانه كذلك » . ۱ 
وأخيراً ی ی رل مد ام ل 0 3 
. الحياة الي حيرت العلماء فیقول مد کیت تکفرون ا ابا ۱ 
ویقول : وآفرآیم ما منون؟ أأنم تحخلقو نه أم نحن الحالقون ؟ 0 را 
تحرثون ؟ أأنم تزرعونه أم بحن الزارعون؟ » ريقول : « فانظر إلى آثار رحمة. 


0 اله كيف يحبى الأرض بعد موتها » . 


هذا كله في الشطر ول من الهج ال 


فإذا انتقلت إلى الشطر الثاني منه تجد أمثال قوله تعالى ی 
يريكم البرق خوفاً: وطمعاً » . وقوله : «ویسیح الرعد محمده » واللائكة .` 
من خيفته » ويرسل الصواعق فيصيب بها من يشاء » » ثم لا يكتفي القرآن . 7 
ها هنا بالتنبيه إلى الحوادث المروعة الواقعة بالفعل » > بل يضيف إليها الإنذار 
يا ا د :و أنأمن آمل القرى أن هم بسن 


را 


- 1 ياتا وهم امون ؟ أو أمن أهل القرى أن يأتيهم بأسنااضحى وهم يلعيون 8غ‎ ٠ 
۱ . » إن نشا خسف بهم الأرض .أو نسقط علیهم كسفاً من السماء‎ 


2 أما المنهج الروحي فتری عناصره مبثوثة أيضاً في كثير من الآى (فمبدأ) ٠‏ 
. استقلال الروح البشري وانفصاله عن الحسم وعن الروح الحيواني في هذه ٠‏ 
الحياةء (ومبداً) بقاء هذا الروح الإنساني بعد الموت في حالة برزخية بین ‏ 
الدنيا والآخرة » ( ومبدأ ) تعلق أرواح الوتی بشوون أهل الدنيا ... هذه 
البادیء كلها نراها مقررة في مثل قوله تعالى : « وهو الذي يتوفاكم بالليل » 
ویعلم ما جرحم بالنهار » ثم پیعتکم فيه ليقضى أجل مسمى » » وقوله : 
« الله پتوفی الأنفس حين موتها ؛ والي لم مت في منامها » . وقوله : « ولا 
' نحسين الذين قتلوا في سبیل الله أمواتاً بل أحياء عند رهم يرزقون 4 فرحین 
با آتاهم من فضله ويستبشرون بالذين لم يلحقوا بهم من خلفهم » » وقوله 
في شأن أهل الشقاوة وهم في قبورهم : « النار يعرضون عليها غدواً وعشياً » . 
ذلك إلى ما يقرره القرآن في غير موضع من وجود أرواح أخرى مستقلة - 
عن العالم الإنساني » ولكنها تتصل بشوونه » ويسخرها الله في تدبير أحواله » 
. تارة بالنصر والتأبيد » وتارة بغير ذلك . اقرأ قصة الحن في السورة المسماة. 
بهذا الاسم » وني سورة الأنبياء » وسورة النمل » وسورة سبأ .. واقرأ أخبار .. 
الملائكة في السورة المسماة بهذا الاسم » وهي سورة فاطر » أو في الور 
الأخرى » مثل سورة آل عمران ؛ وسورة الأنعام » وسورة الأنفال » وغير هن 
وكذلك المذاهب النفسية نری منهاجها مستعنلا" ني القرآن حين يشير إلى 
قصور الإر ادات الإنسانية عن بلوغ أهدافها » وال عجز الإنسان أمام المقادير 
العليا > وضرورة استسلامه لها » في قوله تعالی : .ه أم للانسان ما تمى ؟ فلله 
الآخرة والأولى » وقوله : « وربك بخلق ما يشاء ويختار » ما كان لهم الحيرة » 
: وقوله : «أم لكم كتاب فيه تدرسون إن لكم فيه لا تخیرون ؟ أم لكم أيمان 
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عليا بالغ إلى يوم اقيم إن لكم ا تحكمون ؟ سلهم : تین 
ويزيد القرآن في هذا العی لدعت یه ری 2 
و حول الازادات الانسانية عن. آهدافها » حين تنقلب کراهیتها محبة 2 
آلفت واستهجانها استحساناً » وثورتها سكوناً » من غير أن يكون للأسباب ‏ 
الطبيعية مدخل معقول في هذا التحول ؛ ؤي ذلك بقول الله تعالى : «واذ کروا 
۱ نعمة الله عليكم إذ كثم أعداء فألف بين قلوبکم وقول : «لو آنفقت 
٠‏ ما في الأرض جميعاً ما آلفت بين. قلوبهم » ولکن الله آلف بینهم » ویقول 
« فآنزل الله سكينته على .رسوله وعلى الومنین » . . ویجمع ذلك کله قو اسه 
سبحانة : «واعلموا أن الله يحول بين الرء وقلبه » . ۱ 


حى اذهب الا کید لبه وجوهره في القرآن قول الله تعالى : 


"«ونفس وما سواها » فا مها فجورها وتقواها » . 


بل الذهب الاجتماعي نفسه إذا عدنا إلى أساسه الصحیح » وهو تقریر 
ما للبيثة والوراثة من سلطان بليغ على تفوس الأفراد »“وما ها من آثر في تكوين . 
آرامم وعقائدهم » بسجله القرآن حقيقة واقعة : « بل نتبع ما ألفينا عليه . 
"آباءنا » « إنا وجدنا آباءنا على أمة » وإنا على آثارهم مقتدون » ... إلا أن 
القرآن خن بقرر هذا الأمر الواقع لا يذكره إلا في معرض التقريع والذم » 
ناعياً على العامة رضاهم بما فيه من استعباد فكري » وهبوط عن عرش الکرامة " 
الإنسانية إلى مستوى القطعان من الاشية الي تسیر وراء كل ناعق : « أو لو 
باون خبط و( مهتدون ؟ » ولذلك نراه يبيب بالناس أن 
يميزوا. القييث من الطیب » وآن يلتمسوا مثلهم العليا ی أهل الفضائل : 
« فبشر عباد. لین يستمعون القول فیتبعون أحسنه » ۰ « أولئك الذين هدى . 
الله و اقتده. 1 و :ما الى تقول الحكمة النبوية :ولا 'تكونوا. 


ا هه 


ن 6 : تقولون إن خسن اناس أحمبنا ؛ وإن ظلموا ظلمنا > ولكن وطنوا 
أنفسكم :إن أحسن التاس أن تحسنوا » وان أساعوا فلا تظلمو!() ». 

اکن خر العقول من هذا الأسر الاجتماعي القاهر » فان القرآن. 
یعلن أنه ليس لذلك الا وسيلة واحدة » وهي التفكير الفردي اا 
التحرر من كل القيود إلا قيود البداهة والمنطق. السليم ::« قل لا أعظكم 
و رما دی ا 
وأخيراً نرى المذهب التعليمي سارياً في القرآن کله » إل عانتما فيه 
من. التوجيه المستمر إلى الاعتبار بتلك الآيات: الواضحة » والدلائل اللانحة » ' 
في الأنفس والافاق فالقرآن بقرر أن الرحمة الافية ‏ تکتف بدلائل العقل » 
حى آیدنها بشواهد النقل ؛ وأنها قطعت حجة كل غافل » وكل متواكل * 
فأرسلت « رسلا مبشرين ومنذرين لثلا يكون للناس على الله حجة بعد الرسل 4 
« أن تقولوا نا كنا عن هذا غافلين » أو تقولوا إنما أشرك آباونا من قبل 
وكنا ذرية من بعدهم » أفتهلكنا بما فعل البطلون؟ » : هكذا يلتقي في يط 
القرآن ما رأيناه قد تشعب عند العلماء من مسالك الاعتبار » ومذاهب البحث 


و 


(۱) رواه الترمذي في باب الاحسان والعفو » من آبواب البر والصلة . . 
٠‏ (۲) تأمل جيداً هذه الوصية الحكيمة » تر فيها وصفا لداه والدواء جميعاً : فهي قبل کل 
٠‏ شي ء تقرير ضمي الحقيقة الواقعة » وهي أن العقل الممعي يطبع عقول أعضائه بطابعه الشترله »۰ 
" وبجعلهم يفكرون عند اجتاعهم بأسلوب مالف لتفكيرهم. عند الانفراد ؛ و لذلك: تدعو الآية 
. الكريمة. كل فرد من الماعة .أن مخلو بنفسه أو . برفيق واحد « مثى وفرادی» ليكون في بعض 
٠“‏ اللحظات بمیداً عن تأثير البيئة- و تیارها اخارت » وال جانب هذا الاعتر اف بسلطان العقل 
الجمعي ونفوذه الفعلي في الأفراد ». تشر الآية إلى أن ما تقرره هذه العقلية المشتركة لیس هو 
دثما أقرب القررات. إلى الصواب ؛ و لذلك تخول كل فرد حقه ني الحرية الفكرية والنقد النزيه 
هذه المقررات العامة » استصلاحاً لما فيها من زيغ وانحراف » و استبقاء لا فيها من خير ورشاد . 


وله ن يسع الباحث النصف » × می قق من هذه الإحاطة ا 
٠‏ الشاملة » إلا أن بری فيها آية جديدة على أن القرآن المجيد ليس صورة فیة 
فرد » ولا مرآة لعقلية شعب » ولا سجلا” تاریخ عصر ؛ وإنما هو كتاب 
الإنسانية الفتوح » ومنهلها المورود » فمهما تتباعد الأقطار والعصور ؛ ومهما 
تتعدد ق والألوان واللغات » ومهما تتفاوت المشارب والنزعات » 
سيجد فيه كل طالب للحق سبیلا" مهداً > بهدیه إلى الله على بصيرة وبينة 


<« ولقد يسرنا القرآن للذكر . فهل من مدكر ... ۱ . 


٠ 


فإتماماً للفائدة ‏ قد ألحقنا هذا البحث الق لاص 
يموقف الإسلام من الأديان الأخرى ب مبذا الكتاب 2 
وكان قد أعده المرحوم الدكتور محمد عبد الله دراز لإلقائه 


في الندوة العالية للأديان الى عقدت بلاهور بباكستان » 
وذلك في جمادى الآخرة سنة ۱۳۷۷ ه- يناير. سنة ۱۹۵۸م 


موقف الإسلام من الأديات الأخرى وعلاقته بها 


إذا أخذنا كلمة « الإسلام » بمعناها القرآني نجدها لا تدع مالا طذا 
السؤال عن العلاقة بين الاسلام وبين سائر الأديان السماوية . فالإسلام في لغة 
القرآن ليس اسما لدين خاص » وإنما هو اسم للدين المشترك الذي هتف به كل 
٠٠‏ الأنبياء والتسب إليه كل أتباع. الأنبياء » هكذا نرى نوحاً يقول لقومسه : . 
:. (وأمزت أن أكون من المسلمين ) © ويعقوب يوصي بنیه : فلا تمو 
إلا وأنم مسلمون ) ٩‏ .وأبناء يعقوب میبون أباهم اكد وله آبائلك 
ابر اهیم وإسماعيل وإسحق فا واحداً ونحن له مسلمون ) ۳ . ومومی يقول 
9 ریا . قوم إن كنم آمنم بالته فعليه توكلوا إن كنم مسلمين )76 . 
والنواریون.یقولون .لعیسی : (آمنا بالله واشهد بأنا مسلمون  )‏ . بل إن 
فریقاً من أهل الکتاب حين سمعوا القرآن : قالوا آمنا به إنه الحق من ربنا 
نا كنا من قبله مسلمین ) ۳ . وبالحملة نری اسم الاسلام شعاراً عاماً يدور 
في القرآن على. ألسنة الأنبياء وأتباعهم منذ آقدم العصور التاريخية إلى عصر 
النبوة المحمدية » ثم نری القرآن. يجمع هذه القضايا كلها في قضية واحدة 
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من الاية ۷۲ من سورة يونس . (۲) من وب ۲ من سورة البقرة ۰ 
ة ۱۳۳ من سورة البقرة . من الاية 4م من سورة يونس.. 
الآية ۲ه من سورة آل عمرآن .. () من ال of‏ من سورة القصص . 


۱۷۵ 


جیا بل قوم مد ۱ وبين مها ل ل جرع غم مها دید و 
هو دين الأنبياء من قبلهم : (شرع لکم من الدين ما وصی به لوحا والذي ‏ 
۱ أوحينا إليك وما وصينا به إبراهيم.وموسى وعیسی أن أقيموا الدين ولا تفرقوا . 
e 0‏ فش ده مير الأنبياء وأتباعهم ینظمهم ني سلك ‏ 
واحد ۰ ویجعل منهم جميعاً أمة واحدة لها إله واحد كما فا شريعة واحدة : 
رین هله أمتكم أن أمة واحدة وأنا ربكم فاعبدون ٠.)‏ 
ما هذا الدين الشترله الذي اسمه الإسلام ». والذي هو دين كل الأنبياء . 
والمرسلين ؟ إن الذي يقرأ القرآن يعرف كنه هذا الدين : إنه هو التوجه إلى ٠‏ 
الله رب العالین في خضوع خالص لا يشوبه شرك » وني إيمان وائق مطمن ١‏ 
كل لاتا جا بسن قل أى لقان ول اي ولاو اک 
حكمه) ودون تمييز شخصي أو طائفي أو عنصري بين كتاب وکتاب من 
كيام ار اق وو سوك وار عر تادعق رد . هكذا يقول القرآن : روما أمزوا ' 
٠‏ إلا ليعبدوا الله مخلصين له الدين ) ۳" ويقول : ( قولوا آمنا بالله وما آنزل لیا 
وما أنزل إلى إبراهيم وإسماعيل وإسحق ويعقوب والأسباط وما أوني موسى ٠٠‏ 
وعیسی وما أوثي النبيون من ریم لا نفرق بين أحد منهم ونحن له مسلمون 0 . 
تقول إذ1 - إن الإسلام بمعناه القرآني الذي وصفناه لا يصلح أن يكون 
یله" للسؤال عن علاقة بينه وبين سائر الأديان السماوية » إذ لا يسأل عن 
العلاقة بين الشيء ونفسه » فها هنا وحدة لا انقسام فیها ولا اثنينية . 


۰ غير أن كلمة (الإسلام ) قد أصبح فا في عرف الناس مدلول معين » 
03 هو مجموعة الشرائع والتعاليم الي جاء بها محمد » أو الي استنبطت ما جاء ‏ 
0 كما .أن كلمة اود و الوسوية تخص شريعة موسی » وما اشتق تق منها » 0 
ل امراب 4و المبيحية تخص شريعة عيسى وما تفرع منها . ۱ 


۰ ۳۹ 


۹ من نی 


فالسوال.آلاآن إنما هو عن الاسلام بمعناه العرني الحديد ۰ أعني عن العلاقة 
بين المحمدية وبين .الموسوية والمسيحية . 

وللإجابة عن هذا من يبي آن نقسم البحث لل و 

(المرحلة الأولى ) في علاقة الشريعة الحمدية بالشرائع السماوية السابقة 
وهي في صورتما الأولى لم تبعد عن منبعها » ول يتغير فیها شي ء بفعل الزمان .. 
ولا بيد الانسان . ۱ 

(المرحلة الثانية) في علاقته بها بعد أن طال علیها الأمد > وطرأ عليها 
شي ء من التطور . ۱ 

آما في الرحلة الأولى : 

فالقرآن یعلمنا أن کل رسول پرسل » وکل کتاب ينزل» قد جاء مصدقاً 
وم و کدا لا قبله؛ ؛ فالإنجيل مصدق وموید للتوراة» والقرآن مصدق ومزید 
للإنجيل والتوراة ولكل ما بين-يديه من الکتب) وقد أخذ . الیثاق على 
كل نبي إذا جاءه رسول مصدق لا معه أن یومن به وینصره" . : 

غير أن هاهنا سوالا" حق للسائل أن يسأله : 

آلیست قضية هذا التصادق الكلي بين الكتب السماوية أن تكون الكتب 
التأخرة إنما هي تجدید المتقدمة ونذکیر بها » فلا تبدل فیها معی » ولا تغير 
حکماً » وزلا كيف يقال إنها تصدق إلخ بینما هي تبدل وتعدل ؛ وإذا كان 
TS‏ 2[ 
فهل الواقع هو ذلك ؟ 

الحواب : ليس الواقع ذلك » فقد جاء الإنجيل بتعدیل بعض احکام 
التوراة إذ أعلن عيسى أنه جاء ليحل لبي إسرائيل بعض الذي حرم عليهم”" 


۱ (۱) الآيات ACV‏ من سورة المائدة . ۱ : 
*00) الآية م من سؤرة آل عر ان . (۳) الاية ۰ من سورة آل عمر ان . 


0 ۲ اللینم‎ ( ° VY 


وكتذلك جاء القرآن بتعديل بعض أحكام الإنجيل والتوراة إذ أعلن أن محمداً 
جاء ليحل للناس كل الطيبات » ويحرم عليهم كل الحبائث ؛ ويضع عنهم 
إصرهم والأغلال الي کانت علیهم "۲ . ۱ 

ولكن يحب أن یفهم أن هذا وذاك لم يكن من المتأخر نقضاً للمتقدم  .‏ 
ولا إنكاراً لحكمة أحكامه ني إبانها » وإنما كان وقوفاً بها عند وقتها المناسب » 
وأجلها القدر ... مثل ذلك مثل ثلاثة من الأطباء جاء أحدهم إلى الطفل في . 
. الطور الأول من حياته فقرر قصر غذائه على اللبن ۰ وجاء الثاني إلى الطفل في 
مرحلته التالية فقرر له طعاماً لينآً وطعاماً نشوياً خفيفاً » وجاء الثالث في المرحلة 
الي بعدها » فأذن له بغذاء قزي كامل . 

لا ریب أن ها هنا اعترافاً ضمنياً من كل واحد منهم بأن صاحبه كان 
موفقاً كل التوفيق ني علاج الحال الي عرضت عليه ... نعم إن هناك قواعد 
ی و ای ی ی تا 
فده لا سيل فا ولا تديل و عبنت فا طب الأطقال: و لاقي عن 
: طب الكهول الناضجين . 

هكذا الشرائع السماوية كلها صدق وعدل.في جملتها وتفصيلها » وكلها 
يصدق بعضها بعضاً من ألفها إلى یانها » ولكن هذا التصديق على ضربين : 
تصديق القدیم مع الاذن ببقائه واستمر اره » وتصديق له مع إبقائه في حدود 
طرؤفه الكية » قلك أن شرا السماوية نوي على نوين من مت : 
١‏ ( تشريعات خالدة ) لا تتبدل بتبدل الأصقاع والأوضاع (كالوصايا التسع ) 0 
ونحوها ؛ فإذا فرض أن أهل شريعة سابقة تناسوا هذا الضرب من التشريع 
جاءت الشريعة اللاحقة عثله أي أعادت مضمونه کا وتأكيداً له 
e‏ .موقوتة ) بآجال طويلة أو قصيرة فهذه تن نتهي بانتهاء وقتها تس ۱ 


(۱) الآية ۱۵۷ من سورة الاعراف . 
(۲) نقول الوصایا التسم إلى آخره.. 


۱۷۸ 


الشريعة التالية بما هو أوفق بالأوضاع الناشئة الطارئة ... وهذا وال أعل »هو 
تأويل قوله تعالى : «ما ننسخ من آية أو ننسها نأت بخیر منها أو مثلها ) 0 . 
. ولولا اشتمال الشريعة السماوية على هذين النوعين ما اجتمع فيها العنصران 
الضروريان لسعادة الجتمع البشري : عنصر الاستمرار الذي يربط حاضر 
البشرية بماضيها وعنصر الانشاء والتجدید » الذي يعد الحاضر للتطور والرتي 
اتجاهاً إلى مستقبل أفضل وأكمل . ۱ ١‏ 
ون إذا نظر نا نظرة فاحصة إلى سر التشریع السماوي من خلال الشرائع 
اثلاث نجد فیها هذين العنصرین واضحين کل الوضوح ».ذ نجد کل شريعة 
جديدة تحافظ على الأسس الثابتة الي آرستها الشريعة السابقة » ثم تزید علیها 
ما بشاء الله زتادته . ۱ ش 
نرى شريعة التوراة مثلا” قد عنیت بوضع البادی» الأولية. لقانون السلوك 
دلا تقتل » و «لا تسرق » ... إلخ ونرى الطابع البارز فيها هو طابع تحدید 


5 الحقوق وطلب العدل والمساواة بينها ... ثم نرى شريعة الإنجيل تجىء بعدها 


فتقرر هذه المبادىء الأخلاقية وتؤكدها ۰ ثم تترقی فتزيد عليها آداباً مكملة : 
« لا تراء الناس بفعل اللحير » أحسن إلى من آساء إليك » ؛ ونرى الطابع البارز 
فيها التسامح والرحمة والایثار والإحسان... وأخيرآً نجىء شريعة القرآن 
فتراها تقرر المبدأين كليهما في نسق واحد : إن الله يأمر بالعدل والإحسان ) 60 
مقدرة. لكل منهما درجته في ميزان القيم الأدبية ميزة.بين المفضول منهما 
والفاضل : (وجزاء سيئة سيئة مثلها فمن عفا وأصلح فأجره على الله) " , 
( وإن عاقبم فعاقبوا بمثل ما عوقبتم به ولان صبرتم لهو خير للصابرين ) ۲۵ 
ثم نراها وقد أضافت إليهما فصولا جديدة صاغت فيها قانون آداب اللياقة › 


". (۱) من الآية ٠١١‏ من سورة البقرة . 
(۲) من الآية ٩۰‏ من سورة النحل. (۴) من الآية 4۰ من سورة الشوری . 
(4)من الآية ۱۲۹ من سورة التحل . 


۱۷۹ 


رسمت بها مناهج السلوك الكريم ني المجتمعات الرفيعة في التحية والاستئذان » 
والجالسة والمخاطبة إلى غير ذلك ... كما نراه في سورة النور والحجرات 
و الجادلة . ۱ 1 

هذا مثال من أمثلة الجمع في سير التشريعات السماوية بين عنصر المحافظة ٠‏ 
على القديم الصالح ٠‏ وعنصر الأخد بالحديد الأصلح » والأمثلة كثيرة لا يتسع - 
ها نطاق هذا البحث . ٠‏ 

هكذا كانت الشرائع السماوية خطوات متصاعدة ولبنات متراكمة في 
٠‏ نيان الدين والأخلاق وسياسةالمجتمع : وکانت مهمة اللبنة الأخيرة منها آنا 
. أكملت البنيان وملأت ما بقي فيه من فراغ » وآنها في الوقت نفسه كانت 
عثابة حجر الزاوية الذي عسك أركان البناء . وصدق الله حين وصف خاتم > | 
أنبيائه بأنه ( جاء بای وصدق المرسلين ) ۲ ۰ وحين وصف اليوم الأخير ٠.‏ 
من أيامه بأنه كان إتماما للنعمة وإكمالا” للدين : اليوم أكملت لكم دينكم 
وأتمبت عليكم نعمي ) ”© وصدق رسول الله صلى الله عليه وسلم حين صور 
. الرسالات السماوية في جملتها أحسن. تصوير : « مثلي ومثل الأنبياء من قبلي . 
' كمثل رجل بى بيتاً فأحسنه وجمله إلا موضع لبنة فجعل الناس يطوفون به . 
ويعجبون له ویقولون : هلا وضعت هذه اللبنة » فأنا اللبنة » وأنا حاتم النبيين » 
( البخارى ۰ كتاب الناقب » باب خاتم النبيين ) . 

نها إذاً سياسة حكيمة رسمتها يد العناية الإلهية » لتربية البشرية تربية . 
تدريجية لا طفرة فيها ولا ثغرة » ولا توقف فيها ولا رجعة » ولا تناقض ولا . 
تعارض . بل تضافر وتعانق » وثبات واستقرار » ثم نمو واكتمال وازدهار . 
وننتقل الآن إلى الرحلة الثانية ٠:‏ 00 
. (المرحلة الثانية ) في بحث العلاقة بين الشريعة المحمدية والشرائع السماوية 


(۱) من الآية ۳۷ من سورة الصافات . ۰ (۲) من الآية م من سورة المائدة .. : 


Me 


۱ بعد أن طال الأمد على هذه الشراع: : » فناهها شىء من التطور والتحرر . 
ریا في الرحلة السابقة كت كان لقرآن من عن تفسه دا أنه جاء 
( مصدقاً لما بين يديه من الكتب ) . ونری الان أن القرآن أضاف إلى هذه 
الصفة صفة أخرى » إذ أعلن أنه جاء أيضاً ( مهيمناً ) على تلك الکتب ۲۳ أي 
حارساً أميناً عليها .. ومن قضية الحراسة الأمينة على تلك الكتب ألا يكتفي 
الخار س بتأیید ما خلده التاريخ فيها من حق وخبر »بل عليه فوق ذلك أن يحميها 
ی و يضاف إليها بغير حق ‏ وأن يبرز عبن إليه 

الحاجة من الحقائق ي عساها أن تکون قد أخفيت منها . ۱ 


وهكذا كان من مهمة القرآن أن ينفي عنها الزوائد : وأن يتحدى من 
يدعي وجودها في تلك الكتب ( قل فأتوا بالتور اة فاتلوها إن كنم صادقين )0( 
الا و ل 0 
قد جاءكم رسولنا يبين لكم كير ها كنم تخفون من الكتاب ) ۳ . 

وجملة القول إن علاقة الإسلام بالديانات السماوية في صورنما الأولى 
هي علاقة تصديق وتأبيد كلي » وان علاقته بها في صورنما المنظورة علاقة 
ل ل E‏ من البدع والإضافات 
ی ۱ 
| هذا الطابع الذي تتسم به العقيدةٍ الإسلامية » وهو طابع | الانصاف والتبصیر 
الذي يتقاضى کل مسلم ألا يقبل جزافاً » ولا ينكر جزافاً » وأن يصدر دائماً 
عن بصيزة وبينة في قبوله ورده » لیس خاصاً بموقفها من الديانات السمازية.» 
بل هو شأنها أمام كل رأي وعقيدة » وكل شريعة وملة » حى الديانات الوثنية 
نرى القرآن يحللها ويفصلها » فيستبقي ما فيها من عناصر الحير والحق والسنة 


(۱) انظر الآية 4۸ من سورة الائدة . (۲) من الآية ٩۳‏ من سورةآل غمران . 
“(؟) من الآية ۱۰ من سورة الائدة . : 


خی 


۱۸۰ 


الصالحة » وينحى ما فيها من عناصر الباطل والشر والبدعة . 

(أما بعد ) فهذا هو موقف الإسلام من الديانات الأخرى من الوجهة 
النظرية » وقد بقي أن نبحث عن موقفه من الوجهة العملية . 

هل يقف منها موقف السكوت عليها والإغضاء عنها اكتفاء بالأمر 
الواقع ؟ ‏ ۱ ۱ ١‏ 

أم هل يقف موقف الحارب القاتل الذي لا يبدأ له بال حتى يطهسر 
الأرض منها ومن آهلها ؟ ۱ ۱ 

قليل من الکتاب الغربيين يجيبنا بالشق الأول » حتی قال قائل منهم 
( جوتييه في كتاب أخلاق المسلمين وعوائدهم ) : إن المسلم أناني » وان 
الإسلام يشجعه على هذه الأنانية . فالمسلم لا يعنيه ضل غيره أم اهتدى » سعد 
أم شقى » ذهب إلى الحنة أم إلى السعير . 

وأكثر الكاتبين يجيبون بالشق الثاني » فالإسلام ني نظر هؤلاء رید أن 


يضرب عنق الكافر أينما لقيه .. 
الواقع أن كلا الفريقين لم يصب كبد الحقيقة في تصوره لموقف الاسلام . 


ليس الاسلام فاتراً ولا منطوياً على نفسه كما زعم الأقلون فالدعوة إلى . 
الحق والحير ركن أصيل من أركان الإسلام » والنشاط ني هذه الدعوة فريضة 


مستمرة في كل زمان ومكان ؛ يأمر الله نبيه بتبليغ کلامه : وبأن يبذل جهده 


في هذا التبليغ ( وجاهدهم به جهاداً كبيرا ) ”© والقرآن يحرض المؤمنين على 


هذه الدعوة : 


( ومن أحسن قزلا من دعا إلى الله ) () بل مجعل لفلاح والنجاة وقفاً 


سے 
3 


(۱) من الآية ۲ من سورة الفرقان.->< (۲) من الآية ۳۳ من سورة فصلت '' 


۱/۳۲ 


x“ 


على هولاء الدعاة ( ولتكن منکم أمة. یدعون إلى الخير ويأمرون بالمعروف ' 


وينهون عن المنكر وأولئك هم المفلحون ) 7" , ( إن الإنسان لفي خسر » 
. إلا الذين آمنوا وعملوا الصالحات وتواصوا بالحق وتواضوا بالصير ) 29 .. 
ولكن الإسلام في الوقت نفسه ليس كما يزعم الأكثرون » ار 
متعطشاً للدماء » ولیس من أهدافه أن يفرض نفسه على الناس فرضاً حى 
يكون هو الديانة العالمية الوحيدة » فني الاسلام هو أول من يعرف أن كل محاولة 


لفرض ديانة عالمية وحيدة هي محاولة فاشلة » بل هي مقاومة لسنة الوجود » ` 


ومعاندة لإرادة رب الوجود ( ولو شاء ربك لعل الناس أمة واحدة ولا 


یزالون مختلفين ) 7" ۰ ( وما أكثر الناس ولو حرصت عومنین ) © ۰ «ولو 


۱ شاء ربك لآمن من في الأرض كلهم جميعاً > أفأنت تکره الناس حى يكونوا 
مومنین )۳ ۰ ( نك لا نهدي من أحببت ولکن الله بهدي من یشاء )۳ . 


ومن هنا نشأت القاعدة الاسلامية الحکمة البرمة في القرآن قاعدة حرية 


العقيدة رلا إكراه في الدين ) ١‏ > ومن هنا رسم القرآن أسلوب الدعوة 
ومنهاجها فجعلها دعوة ا ال 
. بالحكمة والموعظة الحسنة ) © . 


على أن الاسلام - لا يكتفي من بهذا الموقف السلمي السلبي » وهو عدم" 


إكراه الناس على الدخول فيه » بل يتقدم بنا إلى الإمام فيرمم لنا خطوات 


إيجابية نكرم بها الإنسانية ني شخص غير المسلمين . 


هل ترى أسمى وأنبل من تلك الوصية الذهبية التي يوصينا بها القرآن في ' 


(۱) من الآية ۱۰6 من سورة آل.عمران.. (؟) الآيتان ۳۰۲ من سورة العصر . 
(۴) الآية ۱۱۸ من سورة هود. (4) الآية ۱۰۳ من سورة پوسف . 


(ه) من الاية ۹٩‏ من سورة پونس ,أ (5) من الآهة 1ه من سورة القصص . 


۰ (۷) من الآهة ۲0٩‏ من سورة البقرة. ١‏ (۸) من الآية ۱۲۵ من سورة اللحل . 


معاملة الوثنية الي هي أبعد الديانات عن الإسلام » فضلا" عن الديانات الي 
تربطنا بها أواصر الوحي السماوي ؟ اقرأ ني سورة التوبة رون اجن 
الشرکین استجارك فأجره حى یسیع كلام الله ثم أبلغه مأمنه) " ات 
. تراه لا يكتفي منا بأن 'نجير هولاء المشركين ونوويهم ونكفل هم الأمن 5 
جوارنا فحسب » ولا يكتفي منا بأن نرشدهم إلى الحق ونهدیهم طريق الحير 
وكفى ۰ بل یأمرنا بأن نكفل هم كذلك الحماية والرعاية في انتقالهم حى 
يصلوا إلى المكان الذي يأمنون فيه كل غائلة . 

ثم هل. ترى أعدل وأرحم » وأحرص على وحدة الأمة وتماسكها من 
تلك القاعدة الاسلامية ؛ الي لا تكتفي بأن تكفل لغير المسلمين ني بلاد الإسلام 
حرية عفائدهم وعوائدهم » وحماية أشخاصهم وأموالهم وأعراضهم » بل 
غنحهم من الحرية والحماية »> ومن العدل والرحمة قدر ما تمنحه للمسلمين 
"من حقوق العامة «هم ما لنا وعليهم ما علینا » . 

ثم هل تری آوسع أفقاً » وآرحب صدراً » وأسبق إلى الکرم » وأقرب 
٠‏ إل تحقيق السلام الدولي والتعايش السلمي بين الأمم : من تلك الدعوة الق رآنية . 
الي لا تكتفي ني تحديد العلاقة بين الأمم الإسلامية وبين الأمم الي لا تدين 
بدينها » ولا تتحاكم إلى قوانينها ‏ لا تكتفي في تحديد هذه العلاقة بأن تجعلها 
مبادلة سلم بسلم رون جنحوا للسلم فاجنح ها ) ۳ ( فان اعتزلوکم فلم 
. یقاتلوکم وألقوا إليكم السلم فما جعل الله لکم علیهم سبیلا  )‏ بل تندب 
. السلمین أن یکون موقفهم من غير السلمین موقف رخمة وبر » وعدل 
GS‏ رای اس 

أن تبروهم و تقسطوا إليهم إن الله بحب القسطین )“ . ۱ 


(۱) من الآية ٠‏ من سنور: التوبة . ۱ 1 
'(4) الاية ۸ من سورة المتحنة . ۱ 


a 


ليس هذا هو كل شيء في تحديد الموقف الإنساني النبيل الذي يقفه الإسلام 
عملياً من غير أتباعه .. ولضيق القام نكتفي بكلمة واحدة : ۱ 
إن الاسلام لا يكف ليظة واحدة عن مد يده لصافحة أتباع کل ملة 
ونحلة في سبیل التعاون على [قامة العدل » ونشر الأمن وصيانة الدماء أن تسفك » 
- وحماية الحرمات أن تنتهك » ولو على شروط يبدو فیها بعض الإجحاف .. 
20 ناهيك بالثل الرائع الذي ضربه لنا رسول الله صلی الله عليه وسلم في هذا 
العی حين قال في الحديبية : « والله لا تدعوني قريش إلى خطة توصل فیها 
الأرحام وتعظم فيها الحرمات إلا أعطيتهم إياها 0.٠‏ | 
هذا هو مبداً التعاون العالي على السلام ... يقرره نبي الاسلام ... ورسول ١‏ 1 


۱۸۵ 


في .المكتبة العربية 


لمعاجم اللغوية : 


القاموس الحيط » ولسان العرب والمصباح »> وغيرها . 


الفهارس : 


الفهر س لابن النديم . 
كشف الظنون ا 


الوسوعات 2 

دائرة العارف, العر بية البستاف . 
دائرة معارف القرن العشرين مد فريد و جدي بك .2 -. 
الو لفات الحاصة : 


( طبع بالمزائر سنة . ۰ مع رجمته الفر نسية لحوتييه ) 


الغفور له تاذ الأ كبر مصطفى عبد الرزاق: الدين و الوحي والإسلام( مطبعة عيسىالحابي ) 


0 0 0 » 0 0 : مهيد لدراسة تاريخ الفلسفة الإسلامية 
5 ( مطبعة عیی .اي ( 


الشیر أحمد عزت باشا : الدين والعلم ( لحنة التأليف ٠١4۸‏ ) ' 


كما 


٠‏ الاكعور حب الله : الحياة الوجدانية و العقيدة الدينية ( مطبعة عيمى اللبي) 
الأستاذ عباس العقاد : ( الله ) كتاب في نشأة المقيدة الإلمية ١‏ (دار الممارف )١940‏ 
عبد الر حمن عزام باشا : الرسالة الحالدة 

علي بدوي بك : تاريخ القانون : 

الأستاذ علي النشار : نشأة الدين ( دار نشر الثقافة بالإسكندرية ۱۹44) 
ولم جيمس : إرادة الاعتقاد » ترجمة الدكتور حب الله ( مطبعة عیسی الاي ) 


E 
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. ARISTOTE : Ethique ù Nicomaque (Paris, Garnier). 

ARISTOTE : Métaphysique (Paris, Belles Lettres). 
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B. St-HILAIRE : Devoirs Mutuels de la Philosophie et de la 
Religion, dans Mahomet et le Koran (Pris, Didier, 1865). 

21185017 ۰ : Les Deux Sources de la Morale et de la religion, 
(Paris, Alcan, 1932). 

BOUTROUX, (Emile): Morale et religion (Paris, Flammarion, 
1925). - 

e (Emile) + Science et religion (Paris, Flammarion, 
1947). 

BURNOUF, (Emile) : Science des religions (Paris, 1880). ۰ 

CHACHOIN : Evolution des idées religieuses et des religions 
(Paris, 1913). : 

CHACHOIN : Evolution des Idées religieuses et des religions 

COMTE, (Auguste): Cours de Philosophie Positive. 

DESCARTES: Méditations. 

DURKHEIM: Forme Elémentaires de la Vie religieuge «Paris, 
Alcan, 1937). 

DURKHEIM : Les Règles de la Méthode Sociologique (Paris, 

. ` Alcan, 1920). 

FRANCK <“ Dictionnaire des Sciences Philosophiques (Paris, 
Hachette, 1885). 


۱۸۷ 


GOURD, (J.J.): Philosophie de la religion (Paris, Alcan, 1911). 

` GUYAU: Irreligion de Avenir (Paris, 1880). 

HAUSER: Evolution Intellectuelle, et religieuse de [Humanité 
(Paris, Alcan, 1920). 

HDEFFDING, (Harald) : Philosophie de la religion (Paris, Alcan, 
1909). ۱ ۱ ۱ ۱ 

HUBERT : Introduction ù la traduction francaise du Manuel 
d'Histoire des Religions, 0 Chantepie de la Saussaye (Paris, 
Colin, 1904). 

JEVONS: An Introduction to the History of فا‎ (Londres, 
1896). 

KANT: La Religion dans les Limites de la raison الس ا‎ 
1794). 

KANT: Critique de la raison Protique (Paris, Presses Univ 
1943). 

LALANDE : Vocabulaire Technique et Critique de la Philosophie 
(Paris, Alcan, 1928). 

LONGUET : LOrigine Commune: des religions (Paris, Alcan, 


1921). 
MAYER, (Michel): Instructions Morales. et religieuses. (Paris, 
1885). 1 ۱ 
MULLER, (Max.) : Origine et Développement de la religion, 
Londres, 1873). : 


PERISSE, (Sylvain) : Sciences et religions (Paris; 1908). 50 
PINARD DE LA BOULLAYE : Etude Comparée des: religions , - 
(Paris, Beauchesne, 1929). 
PLATON : Les Lois (Paris; Belles Lettres). 
REINACH, (Salomon) : Orpheus (Paris, 1909). 
REAILLE: Prolégomène è Histoire des religions (Paris, 1878). 
SABATIER, (Auguste): Esquisse d’une Philosophie de. la reli- 
gion (Paris, Fischbacher, 1897). 
SAURAT, (Denis) : Histoire des religions (Paris, Denoél, 1933). 
SCHLEIRMACHER : Discours sur la religion (Berlin, 1799). 
SCHMIDT: Origine et Evolution de la religion - (Paris, Grasset, 
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SPENCER, (Herbert): Premiers Principes (Londres, 1863). 
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TYLOR ۰: Civilisation Primitive (Londres, 1871). . 
“VAN DER LEEUW: La religion dang son Essence et ses Mani 
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عرض سريع لتاريخ علم الأديان 


العصر التو وى :قد ا الإغريي. ١١‏ لصن لروماقة ۷ا اج الميعي 16 د 
العصر الإسلامي ول نهضة أوروبا الحديثة ۲۲ 


5 
البحث الاول 

ا في تحديد معی الدين ۲۷ - 4 ه : 

معاجمنا العر بية : قلة غنائها وسوء تأليفها ۲۸ - محاولة رد أشتات المعانى إلى معی و احد ۳۰ ١‏ 
العی العری 

ماذج من التعر یفات ۰ - تصنیف التعاریف ونقذها ۳۷ 
تحلیل الفكرة الدينية في نظر التدین :: 
0 1 من الوجهتين : الموضوعية و ال لنفسية : 
0 العناصر الموضوعية : 

الاله ذات » لا فكرة نجريدية 4١‏ - الاله ليس مادة 4١‏ -الإله ذو تصرف اختياري 4١‏ - 
الإله مبيمن على شزون الإنسان 4۲ - الوثنیات لا تعبد المادة في الحقيقة ؟ 4 قصة معبود الزنوج؟؛ 
( حاشية ) تمي مييز. النظرة الدينية عن النظرتين النفسية والطبيعية +5 - تعريف القانون العلمي +4 


( حاشية ) ب مييز النظرة الدينية عن النظرة الفلسفية 4۰ - الفرق بين التدين وبين السحر بأنواعه 
۵ - تصوير الأهداف الثلائة 4٩‏ . ۰ ۱ 


العناصر النفسية : ۱ 
.. الفرق بين الحضوع الديني والحضوع الطبيعي 4۷ - هل تمحی ظاهرة الوت ؟ 48 (حاشية) 


۱۸۹ 


- الإيمان جماع أمل وحذر ۰ه - الإلاد أمن غافل ؛ أو یأس قاتل ٠ه‏ - الادیان مهد لتقدم 
العلوم ١ه‏ - الملوم الطبيعية جبرية ١ه-‏ لا جديد في الكون إلا بفعل إرادة عاقلة ١ه‏ - العلوم | 
الواقعية تفحص الآلة ولا تفكر ني مخترع الآلة ۱ه - إغفال هذا التفكير هبوط إلى مستوى 
الحيوانية ۷ه , ۱ ش 

غم المناصر الستخرچة من هذا التحليل ۲-الذ على تمريف الدرسة الاجتامية ٠۲‏ 


00 في علاقة الدين بأنواع الثقافة والتهذيب .هه - ۷۸ 
الدين والأخحلاق : 
علاقة الدين بالأخلاق من الوجهة النظرية 5ه - علاقة الدين بالأخلاق من الوجهة التاريخية باه 
مععى الدين والحلق ف المحادثات العصرية 8ه 
الدين والفلسفة : أ 
وىة الوضوع فيا ۰4 - الأصول العامة الي تنفصل فيها الفلسفات المادية و بعض الفلسفات 
الروخية عن الأديان ٠٠‏ - الفلسفات الروحية الي تتفق مع الأديان في الأصول العامة تختلف عنها 
ومن بعض الوجوه : )١(‏ رأى الفارای في كنه هذا الاختلاف » ونقضه 8١‏ - (۲) رأى ابن سينا 


نقده ۱4 - (م) آراء علاء الغرب ٩۵‏ - مناقشة هذه الآراء 55 ( 4) رأينا في حقيقة الفرق بين 
: الدين و الفلسفة 4۸ ۱ 
الدین وسائر العلوم : 
مراتب العلوم من حيث غایاها الباشرة ۷6 - مراتب العلوم من حيث مقومات موضوعانها" 
4 - لا أشير اك بين ألدين و العلوم في موضوع ما ۵ ۷ - خدمة العلوم للأديان من و جهین ۷ سب 


. لا يمكن عقلا أن يوجد تعارض بين الأديان والعلوم نفسها ۷۷ - تفسير الصادمات الي وقعت 
بين حملة الأديان وحملة الملوم 3 


البحث الثالث 
۱ في نزعة التدين » ومدى أصالتها في الفطرة 1-۹ 
مدی أقدمية الدیانات في الوجود : 


نظرية أدباء القرن الثامن عشر والسوفسطائية ۸۰ - اهيار هذه النظرية في العصر نفسه ١م‏ 2 ميج 
| توجد أمة بغير دين : شهادات العلاء 5م702 . E‏ 


۱۹۰ 


مصير الديانات أمام تقدم العلوم .: 


نظرية الفرن التاسع عشر : أوجيست كونت والأدوار الثلاثة 4م - مناقشة هذه النظرية ۸4 
- التدين نزعة جالدة : شهادات العلهاء ۸۷ - التحليل العلمي يتتهي إلى الإيمان بالفیب في العالمين 


الا کی والأصغر ۸۸ - العبرة العلمية ني التعبير القرآنى عن بده الحلق ۸٩‏ ( حاشية ) - التعليل ٠‏ 


الملمي ينتصر لقضية الغيب في طرئي الأسباب والغايات ٩۱‏ ب الاعتر افات العملية ۹4 . 


ينابيع النزعة الدينية في النفس البشرية : 


نزعة التدين امتداد لقوى انفی الثلاث : (قوة الفكر ) ي التطلسسع إلى الأسباب الأولى' . 


والفایات البعيدة ٩۵‏ - ( وقوة الوجدان) في إشباع المواطف النبيلة ٩۷‏ - ( وقوة الارادة) 
بتكوين البواعث والدوافع القوية ٩۸‏ . 3 


وظيفة الآديان في المجتمع : 


التدين أقوى كفالة لاحترام القانون ٩۸‏ -الإنسان أسير فكرة وعقيدة » لا كا يزعم 


کارل ما رکس 468 - ليس في العلوم و الثقافات و حدها ضمان للسلام : العلم سلاح ذو حدبن ۲ 


0 45 مت حاجة المحتمع إلى الدين والأخلاق : شهادات الملاء و الساسة و القواد ۰ - ار باط 


RE‏ بوم 


ما هذا الوضم في وسائله ذفي غايته ۱۰۸ - نقد المذهب التطوري بوجه خاص ۱۰۹ - 


الروحي ونماسك الجتمع .١٠٠١١‏ 


في نشأة المقيدة الإلمية ۱۸۲-۱۰۳ 


دعائمها في العقل الغريزي : 


قانونا. السببية والغائية ۱۰4 


عراملها في الوعي المتيقظ والشعور المتوقد : 


ما الأسباب الباشرة التي أيقظتها في النفوس ؟ ٠١١‏ 
الوضع :التاريخي للمسألة : 
التطور بين الأديان السماوية ۱۱۲ ( حاشية ) . 


۱۹ 


۱ 


: الوضع التعليلي للمسألة » واختلاف الذأهب فيه‎ ٠ 


المذاهب الكونية أو الطبيعية ١١4‏ الاعتر اضات علیها۱۱۸ الإجابة عنها١؟١‏ -المذاهبا ٠‏ 
الروحية » المشهورة .باسم. الحيوية ۱۲۷- المذاهب النفسية : (۱) نظرية ساباییه  )۲(-۱۳۵‏ 
نظرية برجسون » ونقدها ۱۳۹ -(0) نظرية ديكارت ۱۳ - المذهب الأخلاتي ونقده ٠١١‏ - 

.١١4 المذهب الاجتاعي » ومناقشته ۱۰۰ - المذهب. التعليمي أو مذهب الوحي‎ ٠ 


نظرة جامعة ۱۹۵ 


۳ موقف الإسلام من الأديان الأخرى وعلاقته ہا ه ۱۷ 


بر 
المراجع العربية ۱۸۰ ۱ 
المراجم الأوروبية ۰۷ ¢ AA‏ الفهر س 1۹ 


